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“LE AMARA 
FANTO COMO ES AMADA” 


Estudio positivo sobre “ la igualdad de amor ” 
del alma con Dios, en las obras de San Juan de la Cruz * 


SUMMARIUM. — Textibus s. Joannis a Cruce qui in praesenti quaestione 


- praecipui haberi solent recensitis (n. 1), indolem ac limites dissertationis no- 


strae definimus (nn. 2-5 et 16-17), quippe qui, quovis contentionis studio re- 
moto, ad mentem Doctoris Mystici positive indagandam aliquid et ipsi conferre 


intendimus. 


Praeprimis, in art. 1 (nn. 6-17) methodum, qua auctores duo, scil. L’Ami 
du Clergé et Jacques Maritain, in iisdem textibus elucidandis usi sunt, ea de 
causa recolimus, ut clarius indoles ac ratio dissertationis nostrae legentibus 
pateat. 

Eosdem textus in art. 2 (nn. 18-30) brevi subjicimus disquisitioni, ut inde 
quaenam ad eorundem interpretationem indicia positiva exsistant idonea erua- 


‘mus. Qua sane disquisitione manifestatur principium quo iidem textus recte 


intelligantur, peculiarem esse «unionis» notionem quam sanctus Doctor in 
mente habet ubi statum perfectionis «unionem amoris animae cum Deo» 
(«unión de amor del alma con Dios») appellat. Alia quoque magni momenti 
indicia ex iisdem textibus deprompta heic subjungimus (n. 30). 

Unde in art. 3 (nn. 32-37) aífirmamus finem ad quem s. Joannes a Cruce 
animam perducere intendit, statum perfectionis esse; quem quidem statum 
Sanctus vocibus locutionibusque variis, summatim heic congerendis, designat. 
Praecipuae autem voces sunt «unio» et «transformatio »: agitur de perfecta 


* E] tema que tratamos en este estudio formó parte de nuestra tesis docto- 


_ral, presentada y defendida hace ya casi catorce años en la Facultad Teológica 


| del Colegio Internacional O.C.D., y ha sido objeto posteriormente de algunos 


cursos especiales que hemos tenido ocasión de dar en la misma Facultad Teo- 
lógica. Sería nuestro deseo publicar más adelante una obra amplia sobre la 
doctrina del Doctor Místico. Hasta que eso llegue hemos creido que, entre 


tantos libros y artículos que se publican en torno a San Juan de la Cruz, podía 
entrar también éste nuestro, no obstante sus limitaciones e imperfecciones. 


» 


- Tenemos intención de publicar algún otro trabajo sobre temas particulares, 
con la esperanza de que las sugerencias, observaciones y críticas de los que 


. nos hicieren el honor de prestarles su atención, nos ayudarán en la sólida ela- 


i 


boración de la obra que proyectamos. 


Citaremos las obras de San Juan de la Cruz según la edición del P. SIL- 
VERIO DE SANTA TERESA en su Biblioteca Mística Carmelitana, voll. 10-14, 


| Burgos, Tipografía de « El Monte Carmelo », 1929-31. El texto de esta edición; 


con la misma numeración de capítulos y párrafos ha sido reproducido en las 
ediciones manuales publicadas por la Editorial « El Monte Carmelo » de Burgos, 


44-0677 
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unione amoris (seu amore mediante) animae cum Deo («unión perfecta de 


amor, o por amor, del alma con Dios »), vel de perfecta transformatione amoris- 


(seu amore mediante) animae in Deum (« perfecta transformación de amor, o 
por amor, del alma en Dios») E vocibus ipsis momentum amoris eo usque 
elucet, ut ipse Sanctus id de quo disserit veluti perfectionem amoris Dei («la 
perfección del amor de Dios») efferat (nn. 36-37). 

In art. 4 (nn. 39-70) specificam «unionis» notionem statuere intendimus, 
quae in mente Sancti versatur, cum statum perfectionis appellat « unionem 
amoris animae cum Deo ». Propterea imprimis (nn. 39-43) relatio inter notiones 
«transformación — conformidad — semejanza — igualdad — unión » intercedens 
juxta acceptionem grammaticalem horumque verborum usum tempore Sancti 
vulgatum exponitur. Vox «transformación » vel actionem propriam quam dicit 
verbum «transformare », vel huiusmodi actionis effectum significare potest, ac 
si diceretur transformatio in fieri et transformatio in facto esse. Transformare 
quidem idem est ac formam mutare: formam aliquam amittere et alia potiri. 
Cum autem, uti aperte docet Sanctus, anima perfecte in Deum transformata 
semper reapse ab eo distincta infiniteque remota perseveret, transformatio de 
qua agitur semper erit accidentalis. « Forma» qua anima potitur et propter 
quam in Deum transformata dicitur, numquam ipsa Dei «forma» entitative 
sumpta esse poterit, verum «forma» creata a Deo distincta ; quae tamen ali- 
quo modo erit veluti «forma Dei, alioquin adstrui non posset animam, cum 
ea potitur vel haec in ipsam introducitur, in Deum transformari. Ast alicujus 
rei in aliam vere distinctam transformatio, quam effectum appellavimus (trans- 
formatio in facto esse), est « conformitas » (conformidad). Unde cum semper 
realis distinctio utriusque «formae », videlicet Dei et illius quae animae adve- 
nit, atque infinitum inter eas discrimen servandum sit, nostra in re agi non 
potest nisi de conformitate, de convenientia, de similitudine (semejanza) dua- 
rum formarum re distinctarum. Agevero, duae res conformes seu similes una 
eademque res esse praedicantur ob causam et iuxta modum hujus conformitatis 
seu similitudinis. Igitur Deus et anima perfecte in Deum transformata, vel 
Deo conformis seu similis, unum esse dicuntur propter similitudinem et juxta 
eiusdem modum atque rationem, Ac consequenter unum esse cum Deo, amore 
mediante («ser uno con Dios, por amor »), est «unio amoris animae cum Deo » 
(«la unión de amor del alma con Dios») de qua heic agitur. — Quod ex usu 
grammaticali et vulgato verborum iam eruebatur, in textibus s. Joannis a 
Cruce omnino elucet (nn. 44-69). Ubi is statum perfectionis appellat unionem 


y por la segunda edición de las obras del Santo en la Biblioteca de Autores Cris- 
tianos, Madrid, 1950. 
Explicamos las siglas y la manera que usamos de citar las obras : 
BMC = Biblioteca Mistica Carmelitana. 
CA = Primera redacción del Cántico espiritual (BMC, tomo 12). 


CB = Segunda redacción del Cantico espiritual (BMC, tomo 12). 

LA = Primera redacción de la Llama de amor viva (BMC, tomo 13). 

LB = Segunda redacción de la Llama de amor viva (BMC, tomo 13). 

NB. — A la sigla seguirá el número de la estrofa o canción, y 

después el del párrafo. Cuando hubiere peligro de confusión se indi- 
cará explícitamente c. (canción, o capítulo para la S y la N), y x. 
(número marginal del párrafo). 

N = Noche oscura. Nr : libro primero ; N2 : libro segundo. Ejemplo : N2, 9, 3 
— Noche oscura, libro segundo, cap. 9, núm. 3 (BMC, tomo 11). 

S = Subida del Monte Carmelo. Sr: libro primero; S2: libro segundo; 


$3: libro tercero (BMC, tomo 11). 
Las ediciones manuales indicadas dan solamente las segundas redacciones 
del Cantico y de la Llama. 
Usaremos como obras auténticas de San Juan de la Cruz tanto la primera 
como la segunda redacción del Cantico y de la Llama. 
Todos los subrayados de los textos que citaremos de San Juan de la Cruz 
serán nuestros, si no advirtiéremos otra cosa. 


m(—— 
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amoris animae cum Deo, vocem « unionem » sumit in acceptione specifica « unio- 
nis similitudinis », seu conformitatis aut transformationis in facto esse (« unión 
de semejanza, o de conformidad, o de trasformación hecha »), ita ut anima sit 
unum cum Deo propter similitudinem (amoris) inter ipsam et Deum. Item, ex 
modo quo de amore Mysticus Doctor loqui solet, patet omnino voces «igualdad» 
et « semejanza » esse synonymas (cf. n. 46). Denique usus et acceptio verborum, 
de quibus agitur, auctoritate fr. Ludovici Legionensis confirmantur (n. 70). 

Itaque ab unionis notione ad eiusdem veritatem inquirendam gressum jam 
facientes, in art. 5 (nn. 71-80) adnotamus Doctorem Mysticum semper unionem, 
de qua disserit, assumere prout in vita reali animae cum Deo unitae concrete 
habetur (n. 71), atque in ea distinguere «actus» et «habitum » unionis quos 
appellat (n. 72). Quae cum ita sint, patet Sanctum agere de unione potentia- 
rum. Opportunum autem judicamus explanare acceptionem quam in quibus- 
dam textibus praesefert locutio «substantia animae » (nn. 74-77), ac pressius 
declarare sensum quem voces «actus» et «habitus» unionis heic obtinent 
(nn. 78-79). 

Quo haec omnia uberius exponantur, plura fusius explananda occurrunt, 
nimirum unio potentiarum quam virtutes theologicas perfectas seu earum exer- 
citium esse constat, qua de re videndum est in quo eiusmodi exercitium consi- 
stat (nn. 81-83); sensus expressionum : animae «vita divina» («vida divi- 
na» del alma ; « vida de Dios» del alma) ac animae « deificatio » (nn. 84-86) ; 
locus quem ex mente s. Joannis a Cruce amor in his omnibus obtinet (n. 87); 
relatio quam Sanctus effert haec inter atque virtutum theologicarum omnium- 
que virtutum exercitium (nn. 88-89). His quidem immensae divitiae, quas lo- 
cutio «similitudo vitae » amoris («semejanza de vida » de amor) animam inter 
et Deum recondit, menti facile affulgent (n. 90). Quae omnia in art. 6 prae- 
stantur. 

In art. 7 (nn. 91-117) evolvitur quid sint « actus » unionis seu uniones actua- 
les.transeuntes. Primo quidem varias voces seu dictiones, quibus Sanctus uti- 
tur, recensemus (n. 92), fusiusque amplitudinem acceptionis duorum e verbis 
usitatioribus, scilicet «tactus» et « communicationis », enarramus (nn. 93-97). 
Postea quid sint «actus» unionis exponimus. Imprimis affirmamus uniones 
actuales transeuntes esse actus cognitionis et amoris Dei, ad quod statuendum 
demonstramus «tactus» Dei in animam, incluso «tactu substantiali», item 
«cemmunicationes » Dei in animam, inclusa «communicatione essentiali », 
atque «recuerdos », contemplationem, etc. esse actus cognitionis et amoris Dei 
(nh. 99-106). Dein adstruimus benevolentiam erga Deum aliud esse elemen- 
tum essentiale unionum actualium transeuntium, indeque juxtaponendum co- 
gnitioni et amori Dei; hanc ob rem summatim de notione huius benevolentiae 
secundum s. Joannem a Cruce disserimus, ostendentes quoque qua in re eius 
perfectio sita sit, textusque Doctoris Mystici quae ad rem pertinent adducen- 


‘tes ; qui quidem textus ansam nobis praebent explicandi quid ex mente Auctoris 


intelligendum sit ubi loquitur de mutua donatione et possessione Dei et animae, 
deque donatione Dei seu Spiritus Sancti quam anima ipsi Deo facit (nn. 107-116). 
Tandem breviter explicatur quaenam sit relatio inter fruitionem vel ariditatem 
et uniones actuales transeuntes (n. 117). 

Hisce omnibus èxplanatis, absque negotio declarari potest quid sit « habitus » 
unionis (art. 8; n. 118-119). ; d 

Superest ut notio amoris perfecti animae erga Deum, ad mentem Doctoris 
Mystici explicetur, necnon relatio indicetur quae hunc inter et superius enar- 
rata intercedit (art. 9; nn. 120-122); ut quoque, in aliam opportunitatem 
singulari textuum consideratione reiecta qui de « passivitate » animae ad sta- 
tum perfectionis evectae agunt, «aliquas considerationes super scripta Docto- 
tis Mystici» adjiciamus quas utiles ad penitiorem eorundem intelligentiam 
duximus (art. 10; nn.. 123-136). de 

In art. 11 (nn. 137-146) disserimus de transformatione animae in SS. Trini- 
tatem : textibus idoneis directe pensitatis, constat explicationes quas Sanctus 
hac de re profert, omnino esse conformes cum notionibus antea expositis: 
Mysticus Doctor cognitionem, amorem, donationem Deo seu fortitudinem in 
bono, et fruitionem qua anima in altissima unione actuali transeunte gaudet, 
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intimae vitae Dei imaginem vivam habet seu similitudinem eiusdemque ineffa- 
bilem participationem sen similitudinem quam animae Ipse communicat. 
Denique in art. 12 (nn. 147-152) aperte et summatim mentem s. Joannis 
a Cruce quoad « aequalitatem amoris» («igualdad de amor») exponimus ; 
simplici declaratur modo, cuius pulchritudo, profunditas et theologica firmitas 
tantum e luce quam hucusque dicta late effundunt, animo percipi possunt. 


1. — Los textos de San Juan de la Cruz reconocidos comúnmente 

como fundamentales en esta materia, son los siguientes : 

1) el comentario de los versos : Alli me mostrarías — Aquello que 
mi alma pretendía (CA, estrofa 37. — CB, estrofa 38). 

2) el comentario del verso: El aspirar del aire (CA, estrofa 38. - 
CB, estrofa 39). 

3) el comentario de los dos últimos versos de la estrofa tercera de 
la Llama de amor viva: Con extraños primores - Calor y luz dan junto 
a su querido. 


2. — «La igualdad de amor » entre el alma y Dios es, en la mente 
del Doctor Místico, lo que él llama «la unión del alma con Dios »; y 
ésta es el tema central de la síntesis sanjuanística, del cual dependen 
necesariamente los puntos particulares de su doctrina. 

Por eso, cuantos han escrito sobre algún punto doctrinal de San Juan 
de la Cruz, han tenido que exponer, o al menos suponer implícitamente, 
una idea más o meno nítida, más o menos consciente del tema del pre- 
sente estudio. 

Directamente como tal, el tema de «la igualdad de amor » ha ocupado 
ya a varios teólogos en estos últimos lustros. No daremos aquí la no 
breve bibliografia de la cuestión, porque no es nuestro presente intento 
exponer, y mucho menos criticar, lo que otros han dicho. 


3. — El trabajo que presentamos es fruto, a la vez, de análisis de los 
textos sanjuanistas y de conato por descubrir la trabazón sintética de 
los diversos puntos doctrinales tal como existían en la mente del Autor. 
El lector juzgará del acierto o desacierto del uso que hemos hecho de 
tal método. Con lo dicho queremos solamente dar a entender que no 
se trata aquí de interpretar los textos, ni de dar cohesión a los conceptos 
sanjuanistas y como ayudarles a formar sistema, con conceptos o ideas 
nuestras. Quisiéramos poder exponer los conceptos sanjuanistas y la 
cohesión sistemática de los mismos, en la forma y en la medida que 
estuvieron presentes en el espíritu del Autor y. fueron expresados en 
sus escritos. Y como sabemos que esta ardua empresa requiere mucho 
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espacio y tiempo, nos contentaríamos con haber ofrecido, con nuestro 
trabajo, una aportación positivamente útil a la misma. 


4. — Los temas, que la exigencia misma del estudio textual nos 
obligará a tocar, son múltiples. Expondremos y procuraremos demos- 


“trar con mayor detención los puntos más inmediatamente relacionados 


con la materia de «la igualdad de amor». Respecto de otros puntos 
nos habremos de limitar a una exposición más concisa, dejando para 
otra ocasión las ulteriores explicaciones y demostraciones. 

Finalmente, algunos puntos doctrinales muy importantes, pero que 
no hemos creído estrictamente necesarios en una primera exposición de 
nuestro tema, los omitiremos completamente. 


5. — Hemos dicho que no es nuestra intención someter a examen y 
crítica cuanto otros han dicho sobre el tema. Sin embargo empezare- 
mos refiriéndonos a dos autores contemporáneos cuyas Ideas sobre esta 
materia han suscitado discusiones teológicas o han tenido mucho in- 
flujo en varias obras de espiritualidad, sanjuanística o general, publi- 
cadas en estos últimos decenios. Se notará que más bien que las solu- 


- ciones mismas del problema propuestas por esos autores, hemos que- 


rido destacar los criterios fundamentales adoptados : el planteamiento 
del problema, el camino trazado para su solución, las observaciones 
metodológicas. Esto solamente interesaba para el intento que hemos 
tenido al referirnos a ellos, que es ayudar al lector — con el fondo de 
esos dos ejemplos que se refieren directamente a nuestro tema — a for- 
marse una idea más concreta de la característica de nuestro trabajo en 
su aspecto metodológico. La crítica de otros escritos no nos Interesa 
en este trabajo que quisiéramos ajeno de todo sentido polémico, Por 
eso, a lo largo de nuestro estudio no volveremos más sobre los dos 
autores, ni siquiera en los puntos de nuestra exposición que podrían 
proyectar luz sobre las afirmaciones o sobre la manera de proceder de 
los mismos.! 


1 Hubiera sido interesante exponer el efecto que hicieron ya las expresiones 
sanjuanistas sobre nuestra materia en los impugnadores y defensores de los 
escritos del Doctor Místico en la primera mitad del siglo XVII; y la preocu- 
pación que dieron a los primeros editores de las obras del Santo (Alcalá 1618 
y Madrid 1630), los cuales creyeron conveniente retocar muchas de esas frases. 
Es éste uno de los tantos aspectos de la cuestión que no hemos querido tratar 
aquí porque exigen más espacio. 
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ARTÍCULO I 


EL METODO USADO EN DOS ESTUDIOS 
ACERCA DE NUESTRO TEMA 


I. — L'Ami du clergé 


6. — La útil y conocida revista L’Ami du clergé se ocupó de los 
textos sanjuanistas referentes a nuestra cuestión en su « Chronique de 
Theologie ascétique et mystique », del vol. 49 (1932) pp. 294°-3002. 

Empieza su intervención diciendo la ocasión quele ha llevado a 
ocuparse del tema, que reconoce arduo e importante : 


«Un religieux contemplatif, au nom de plusieurs de ses confrères, 
a prié naguère L’Ami de répondre, dans cette Chronique, à la question 
suivante; ,, Est-il permis, d'aprés les principes de la théologie sur la 
Trinité et sur la gráce, de donner une valeur objective aux expres- 
sions des mystiques qui se disent entraines dans la vie de la Sainte 
Trinité, participant à la génération du Fils et à la spiration de l'Esprit- 
Saint? Voir notamment S. Jean de la Croix, Cantique Spirituel, stro- 
phe 39 ". D'autres questions analogues nous sont parvenues. Essayons 
d'y répondre, sans nous dissimuler que nous sommes en face d'une des 


doctrines les plus difficiles mais peut-être aussi les plus bienfaisantes, 


de notre révélation chrétienne » (p. 294P. Los subrayados son de L’Ami). 


A continuación da integralmente, traducido al francés, el comen- 
tario del verso El aspirar del aire (según el CA, edic. Chevallier), y 
subraya estas expresiones como más características : el Espíritu Santo, 
comunicándose al alma, con aquella su aspiración divina « muy subi- 
damente levanta al alma y la informa para que ella aspire en Dios la 
misma aspiración de amor que el Padre aspira en el Hijo y el Hijo 
en el Padre, que es el mismo Espíritu Santo...». — Y la expresión 
usada por el Doctor Místico en su explicación del texto del Evangelio 
de San Juan 17, 24 : « que hagan por participación en nosotros la misma 
obra que yo por naturaleza, que es aspirar el Espíritu Santo ». 


7. — Para L’Ami, en el comentario transcrito San Juan de la 
Cruz afirma que 


«l’äme sainte serait unie au Fils en tant que celui-ci produit, avec 
le Pére par un acte de mutuel amour, la Personne du Saint-Esprit ». 


8. — Para que se pueda percibir la dificultad teológica que encierra 
esta afirmación, L'Am recuerda el principio inconcuso en teología, 
según el cual las obras de Dios ad extra (como son todas las que se 
refieren a la santificación de las almas) son comunes a las tres Per- 
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sonas divinas obrando en uno, como único principio operante. La atri- 
bución de una obra de estas a una determinada Persona divina más 
bien que a otra, se hace a base de lo que la teología llama « appropria- 
tiones ». 

L’Ami prosigue : 


«Or, quand les auteurs mystiques décrivent les opérations de Dieu 
dans leurs ámes, il s'agit évidemment d'opérations ad extra, qui ten- 
dent á leur sanctification, et qui sont nécessairement communes aux 
trois Personnes. Si donc ils croient discerner en eux-mémes des inter- 
ventions qui seraient propres á l'une des Personnes seulement, s'ils se 
croient entraînés dans le mystère de la vie trinitaire de Dieu, nous 
devons prendre leurs propositions comme des balbutiements lyriques 
par lesquels ils essaient d’exprimer et de suggérer aux autres leurs 
expériences mystérieuses, et nous devons dénier à leurs affirmations 

E toute valeur objective. Autre est donc le langage des mystiques, autre 


celui des théologiens ; donner aux propositions des mystiques le sens 
ontologique et objectif qui conviendrait aux mémes propositions émises 
^ par des théologiens serait une erreur et une injustice. ,, Combien de 
malentendus on éviterait si l'on distinguait comme il faut ces deux 
> registres | ” ». 


La última frase — según nos advierte, en nota, L’Ami — es de Ma- 

- ritain, en su conocido estudio: Saint Jean de la Croix, praticien de la 

contemplation? A propósito de este estudio L’Ami añade en la misma 
nota : 


«Il [M. Maritain] propose, en s'appuyant sur une analyse philoso- 
phique approfondie, de laisser à S. Thomas l'honneur d'étre le théo- 
logien du donné révélé, et de revendiquer pour S. Jean de la C. celui 
d'étre-le guide pratique des ámes mystiques. Cette thése, juste dans 
ses lignes essentielles, l'a amené à accentuer d'une façon excessive, à 
notre avis, l'opposition entre le langage des mystiques et celui des 
théologiens en soutenant que chacun d'eux serait vrai dans son ordre, 
et que les affirmations des mystiques ne devraient pas étre comprises 


et jugées dans leur sens ontologique ». 


L’Am prosigue en su texto: 
| « Et c'est ainsi qu'on en arrive peu à peu à se demander — et à 
nous demander — si des enseignements aussi nets que ceux de S. Jean 
de la C. cités plus haut ne seraient pas un beau poéme mystique, dont 
il faudrait se garder de prendre à la lettre les assertions » (296%). 


? Publicado primero en Études Carmélitaines, avril 1931, fué incluido poste- 
riormente en la obra Distinguer pour univ ou Les degrés du savoir (Desclée De 
Brouwer, 1932; 2% edic. 1934), como chapitre VIII. 
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9. — La respuesta de L’Ami a esas dudas consiste en proponer una 
doctrina teológica sobre la gracia santificante que permite tomar a la 
letra, en su sentido ontológico, esas afirmaciones de San Juan de la 
Cruz y de otros místicos : 


« Nous croyons que la science théologique n'autorise pas ces doutes. 
Et nous allons dire pourquoi, aussi simplement et aussi clairement que 
possible » (2962). 


L'Ami desarrolla su exposición confirmando los puntos principales 
de la misma con textos de la Sda. Escritura. Se abstiene intenciona- 
damente de citar a otros autores, porque el poco espacio disponible 
le obliga a ser breve y conciso. Se limita a algunas indicaciones de 
otras exposiciones que podrían traerse al mismo sentido de su doctrina 
sobre la gracia. 

Aquí, como hemos dicho, nos interesaba solamente indicar el plan- 
teamiento del problema y el camino seguido para su solución. Por 
eso nos limitaremos a dar las líneas esenciales de la tesis de L’Ami 
sin detenernos en detalles. 

Para establecer plenamente la relación de las obras de Dios ad extra 
con la tres Personas divinas hemos de considerar dichas obras bajo 
dos aspectos: en su causa y en su término. En cuanto a su causa 
queda fuera de duda que son comunes a las tres Personas obrando en 
uno como único principio. Para establecer el otro aspecto, en cuanto 
a su término, hay que considerar la nueva relación con Dios que esta- 
blece el efecto o la obra producida, por razón de la naturaleza misma 
de la obra. 

Nuestra gracia santificante es una participación de la gracia santi- 
ficante de la Humanidad de Cristo, y de la misma naturaleza que ella. 

La gracia santificante de la Humanidad de Cristo (en cuanto obra 
de Dios ad extra es común a las tres Personas, pero en cuanto tal 
efecto) por razón de su naturaleza asemeja al alma de Cristo no al 
Padre, o al Espíritu Santo, sino al Hijo, al Verbo en cuanto Persona 
de la SS. Trinidad, única Persona divina a la cual se une hipostática- 
mente la naturaleza humana de Cristo. Así tiene que ser por razón 
de la armoniosa unidad que reina en todas las obras de la sabiduría 
de Dios. 

De esto se sigue que la gracia santificante de Cristo es una parti- 
cipación de la naturaleza divina, no en cuanto que dicha naturaleza 
es común a las tres Personas (como se viene diciendo en teología), 
sino en cuanto que esa naturaleza divina es poseída por el Verbo ; 
consiguientemente en cuanto que está como sellada por aquellas que 
son las propiedades personales de la segunda Persona de la SS. Tri- 
nidad. Esto es, en cuanto (dicha naturaleza divina) es término de la 
generación activa del Padre y principio (con el Padre) de la aspiración 
activa del Espíritu Santo. Con esto la naturaleza humana de Cristo 
está «mêlée a la Vie divine, qui est la Trinité» (p. 2989). 

«Por lo tanto las expresiones de S. Juan de la Cruz quedan plena 


a y es 
Den 


«LE AMARA TANTO COMO ES AMADA » n 


mente justificadas si se las aplica al alma del Verbo Encarnado » (ibid.). 

El paso para justificar, por la ciencia teológica, el sentido ontológico 
y objetivo de esas mismas expresiones respecto de las almas santas 
o de los místicos, es ya fácil si se tiene presente que nuestra gracia 
santificante se nos da de la plenitud de la gracia de Cristo y es de la 
misma naturaleza que ella. Bastará suponer que el místico tiene expe- 
riencia de eso que es realmente la gracia santificante, para comprender 
sus expresiones y tomarlas en sentido ontológico y objetivo de sana 
teología. 

El autor (Catharinet) reconoce que estas explicaciones son audaces 
y las somete al juicio de la Iglesia y a la serena discusión de los teó- 
logos. 

Esta nueva teoria de la gracia y la consiguiente explicación de los 
textos de los místicos en un primer tiempo pasó inadvertida. Después 
tuvo influjo en varios estudios o de carácter particular (sobre la Ven. 
Maria de la Encarnación, ursulina) o de carácter más general, con las 
relativas controversias. Puede verse L’Ami año 1939, pp. IOI-104 
donde se hallará también indicada la pista de varios rumbos biblio- 
gráficos. 


II. — Jacques Maritain 


10. — El eximio JACQUES MARITAIN se ha ocupado directamente 
de nuestra cuestión en páginas muy interesantes e importantes bajo 
diversos aspectos, de su grandiosa obra: Distimguer pour unir ou Les 
degrés du savoir. 

Nos referimos concretamente a varias páginas del chap. VIII: Saint 
Jean de la Croix praticien de la contemplation, del chap. IX : Todo y 
nada y del Annexe VIII : «Le amará tanto como es amada ». 

Aquí nos limitaremos a las líneas generales de su manera de pro- 
ceder en el capítulo IX, núms. 12-16, que parece ser la parte sustancial 
referente a nuestro tema. 

La cuestión que se propone exponer Maritain es la de la igualdad 
de amor entre el alma y Dios propia del «matrimonio espiritual ». 


11. — Para el Autor, el punto específico de la dificultad que ofrecen 
los textos y la doctrina del Doctor Místico es explicar cómo el amor 
del alma a Dios pueda llamarse igual al amor de Dios al alma en la 
infinidad misma de éste amor. 


«L'acte d'amour produit par l’äme est fini et mesuré, comme son 
degré de charité; toutefois si l'amour dont Dieu l'aime est fini aussi 
et mesuré quant à son terme (car Dieu n'aime pas également toutes 
choses), en lui-méme et dans sa substance, ex parte ipsius actus volun- 
lalis, il est infini, en effet c'est du méme amour éternel et subsistant 
dont Dieu s'aime que les créatures sont aimées de lui, comme termes 
finis et contingents (et quand elles seront bienheureuses, c'est de sa 
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joie à lui qu'elles seront les convives, intra in gaudium Domini tut). 
Comment donc en cette infinité méme égaler le divin amour? «L’äme voit 
la vérité de l'immensité de l'amour dont Dieu l'aime, elle ne veut pas 
laimer moins hautement ni moins parfaitement... ". C'est ici le my- 
steve propre des épousailles ; si difficile qu'elle soit à bien entendre et 
à bien rapporter, la doctrine de Jean de la Croix est formelle là-dessus. 
Essayons d'en dégager les principes » (núm. 12. Es nuestro el subrayado 


de las palabras en francés). 


I2. — A continuación, con textos de S. Pablo, S. Agustín, Juan de 
Sto. Tomás y especialmente de Sto. Tomás de Aquino, establece la 
teoría del «esse intentionale amoris » Ya en esa línea se citan algunos 
textos de Sta. Teresa y de San Juan de la Cruz que confirmarían esa 
teoría sacada de los autores citados: el amante, sin dejar de ser enti- 
tativamente lo que es, viene a ser, por el esse intentionale amoris, más 
el amado que sí mismo. Nos permitimos notar que a lo largo de su 
exposición Maritain atribuye a San Juan de la Cruz estos conceptos 
que juegan un papel muy importante en su interpretación: el despo- 
sorio espiritual, que es la transformación im fieri, comporta la plena 
conformidad de voluntad ; mientras que el matrimonio espiritual, que 
es la trasformación ¿n facto esse, es mucho más.? 


Maritain presenta su doctrina del «esse intentionale amoris » como : 


la clave de la recta inteligencia de la doctrina del Santo, y en los 
nn. 13-16 no hace más que proyectar la luz de aquella teoría sobre los 
textos sanjuanistas que notamos al principio como fundamentales para 
nuestra cuestión. 


3 Cfr. núm. 12 passim. Hacia el final de este número escribe: « Les fian- 
cailles spirituelles étaient encore la transformation d'amour en devenir, ou les 
dispositions derniéres à cette transformation ; le mariage spirituel est cette 
transformation consommée : ,, transformation totale en 1'Aimé””; opposition 
du fieri et du factum esse dont nous ne connaissons à pareil degré; d'exemple 
sensible que dans l'ordre des changements substantiels, mais il faut entendre 
que ce qui est vrai ici de l'étre de nature ou étre entitatif, se vérifie là de l'im- 
matériel étre d'amour, où le principe de gravitation de tout un univers spi- 
rituel est comme transessencié en un autre esprit (il reste le méme entitative- 
ment, il devient un autre spirituellement)». — Y en la primera página del 
Annexe VIII se lee : « Dans le chapitre VIII et le chapitre IX il a été question 
de l'égalité d'amour entre Dieu et l'áme, regardée par saint Jean de la Croix 
comme possible dés cette vie au sommet de la vie spirituelle (fiancailles et 
mariage spirituel). Nous avons signalé la différence trés nette qui distingue 
l'état de fiancailles de l'état de mariage spirituel, nous avons noté aussi que 
l'égalité d'amour qui commence avec les fiancailles spirituelles et qui est com- 
mune à l'état de fiancailles et à l'état de mariage est d'autre sorte que l'égalité 
d'amour propre au mariage spirituel. Dans l'état de fiancailles l'amour de- 
vient égal de part et d'autre en ce sens que l'àme rend à Dieu mesure pour 
mesure, un amour de charité (amour créé) égal à l'amour, mesuré ou fini non 
en lui-méme mais quant à son terme, dont Dieu aime sa créature. A cette pre- 
miére égalité, qui a lieu ,, par la gráce de conformité de volonté " et qui est 
une ,, disposition pour l'union du mariage..." une seconde s'ajoute avec le 
mariage spirituel. Alors c'est un amour sans mesure que l'áme rend à Dieu, 


et c'est dans l'immensité méme de l'amour divin qu'a lieu l'égalité d'amour, 


parce que c'est par l'amour incréé lui-même que l’âme aime Dieu, donnant ainsi 
à Dieu Dieu lui-méme (cf. chap. IX, nn. r2-16)». 


«LE AMARA TANTO COMO ES AMADA » 13 


I3. — En cada uno de aquellos textos ve Maritain uno de los tres 
«aspectos inseparables » que él distingue en la doctrina sanjuanística 
entorno al matrimonio espiritual, el cual es la realización de la per- 
fecta igualdad de amor. 


Primer aspecto : igualdad de amor en la infinidad. 


« Aimer c'est donner; et d'abord et essentiellement, dans l'abime 
Scellé de l'activité immanente, donner le tout de soi-méme. Ce que 
donne l'àme épousée, elle le donne par son acte d'amour fini, et insé- 
parablement, indiscernablement, par l'Amour infini lui-méme, elle aime 
Dieu du méme amour dont il l'aime, et dont il s'aime. Comment cela ? 
C'est l'effet méme de l'union d'amour, telle que nous venons d'essayer 
de l'expliquer. L'Amour incréé est devenu, selon l'immatériel être d'amour, 
le principe et l'agent de tout ce qu'elle fait» (núm. 13). 


Así hay que entender las frases: el alma ama con voluntad del 
mismo Dios, con el mismo amor de Dios, un amor es el de entrambos... ; 
y todo lo demás que dice San Juan de la Cruz en el comentario de los 
dos primeros versos de la estrofa 37 del CA (38 del CB). 


Segundo aspecto: el alma da a Dios «l’Infini lui-même ». 

Sería un absurdo, nota a priori, pero justamente, Maritain, entender 
esta donación en el orden entitativo. V añade por su cuenta que se 
ha de entender a la luz de la doctrina sobre el « esse intentionale amo- 
ris » : « Donation trés réelle, mais qui a lieu dans la pure ligne de l'étre 
ou actualité d'amour...» (núm. 14). 

Segün las explicaciones basadas en esta teoría han de ser interpre- 
tados los comentarios sanjuanistas de los versos 5 y 6 de la estrofa 
tercera de la Llama, citados extensamente por Maritain (nüm. 14). 


Tercer aspecto: «El aspirar de aire ». 


« Enfin, — voilà cette presque indicible ,, spiration du souffle ” 
dont on ne peut parler sans l'amoindrir, le plus mystérieux de l'ensei- 
gnement du saint, et comme la nude lumineuse de ce Thabor, — l'áme 
épouse est, dit-il, associée d'une certaine maniére aux opérations trini- 
taires » (n. 15). 


A continuación cita la frase del Santo (la misma que L’Ami subrayó 
como más característica, cfr. supra núm. 6), donde dice que el Espíritu 
Santo, con un toque y sentimiento muy delicado de amor, « muy subi- 
damente levanta al alma y la informa para que ella aspire en Dios la 
misma aspiración de amor que el Padre aspira en el Hijo, y el Hijo 
en el Padre, que es el mismo Espíritu Santo que a ella le aspiran en 
la dicha transformación ». 

Maritain prosigue por su cuenta: 


«Il est clair qu'une fois de plus le Saint n'emploie pas le vocabulaire 
du théologien spéculatif, il ne s'agit pas ici, à quelque titre que ce soit, 
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d'une participation entitative de la créature à l'acte d'amour incréé 
en raison duquel le Saint-Esprit procède du Père et du Fils ; se serait 
un non-sens de supposer qu'une créature puisse contribuer en quel- 
que manière à produire une Personne en Dieu. Saint Jean de la Croix 
parle de tout autre chose, et c'est pourquoi il insiste sur l'ineffabilité 


du mystére auquel il touche ». 


Esta «toute autre chose» de que hablaría el Doctor Místico viene 
a ser, segán Maritain, precisamente lo que se deduce, acerca de este 
punto, de aquella su teoría del «esse intentionale amoris ». 

El Autor cita a continuación varios textos del Santo tomados de 
esa misma estrofa 38 (39 del CB), en los que se dice que todo eso se 
hace por razón de la « unidad y transformación de amor », « por unión 
de amor». Ciertamente con tales textos queda demostrada o confir- 
mada la parte negativa de la explicación de Maritain, en cuanto que 
excluyen que se trate de «una participación entitativa de la criatura 
al acto de amor increado ». Pero como quiera que esos textos son afir- 
mativos, el Santo ha querido expresar con ellos algo positivo (y no 
solamente negar la participación entitativa). ; Cuál es, positivamente, 
la idea afirmada por el Santo? — Maritain no se detiene en ver el 
sentido concreto que tienen esas expresiones en el lenguaje y en la 
mente de San Juan de la Cruz, y se limita a proyectar sobre ellos su 
propria teoría del «esse intentionale amoris ». 


I4. — En la manera de proceder de ambos autores citados se puede 
señalar una nota característica común : han empezado reteniendo como 
ciertamente contenidas en los textos sanjuanistas las afirmaciones susci- 
tadoras de las cuestiones o dificultades que se proponen resolver. Des- 
pués han ido a buscar doctrinas filosóficas o teológicas que les servie- 
ran para explicar por propia cuenta las mencionadas afirmaciones. 
En uno y en otro momento de su exposición han dejado a parte el 
estudio positivo de los textos de San Juan de la Cruz. Se vuelve 
sobre los textos del Santo después de haber elaborado la propia 
explicación filosófica o teológica, y únicamente para proyectar sobre 
ellos la luz de dicha explicación. 


15. — El eximio P. P. Galtier, S.J., profesor de la Pontificia Uni- 
versidad Gregoriana, se opuso decididamente a la doctrina de L’Ami 
du Clergé.4 La refutación se mueve en el campo de la teología dognıä- 
tica. Dados los límites que nos hemos impuesto no nos interesa refe- 
rirla aquí, ni dar nuestro juicio sobre la misma. Solamente recogemos, 
a título de información, la siguiente «suggestion » que hace el P. Gal- 


4 Cfr. Revue d'Ascétique et de Mystique, 19 (1938), pp. 363-368. 


A >, 
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tier a propósito de escritores místicos y teología dogmática, porque se 
refiere al aspecto metodológico de la cuestión : 


« Avant d'aborder les questions les plus ardues et les plus obscures 
de la théologie spirituelle ou mystique, ne conviendrait-il pas de s'as- 
surer d'abord qu'on a bien pénétré les données de la théologie com- 
mune? Il ne suffit pas pour cela d'avoir appris ou de pouvoir rappeler 
l'énoncé de ses thèses classiques : on se flatterait trop aisément, à ce 
compte, de pouvoir la dépasser. Tout le monde se souvient de la haute 
théologie mystique qu'un académicien célébre se figurait mettre sous 
ses mots et ses images. D'aucuns reconnurent son illusion, quand il 
fut mort, qui auraient pu l'apercevoir quand il écrivait encore. 

Nul doute que les théologiens eux aussi ne trouvent profit à lire 
les écrits des mystiques. Mais personne non plus ne saurait oublier le 
caractére trés particulier de ce qu'on appelle leurs révélations: des 
balbutiements, disent-ils eux-mémes des paroles, par lesquelles ils 
essaient de traduire en langage humain des expériences qu'ils sont les 
premiers à dire ineffables. C'est inviter à la circonspection dans l'usage 
à en faire. Il serait étrange qu'on les prit plus à la lettre que certains 
textes inspirés ou certaines formules du symbole et des conciles » 


(p. 367, nota 51). 


16. — Se podría hacer una lista bastante extensa de observaciones 
o sugerencias metodológicas de diversos autores sobre el estudio de 
los místicos en sí y en relación con la teología. En general se trata de 
sugerencias o de « normas » dictadas más o menos desde fuera, a priori. 


- Concretamente a propósito del Doctor Místico se encuentran con alguna 


frecuencia ciertos juicios — acerca da su manera de expresarse, del 
sentido y valor teológico de sus afirmaciones, etc. — pronunciados por 
autores que discuten en torno a su doctrina sin la debida preocupación 
de establecer el sentido concreto que da a sus palabras, las propiedades 
de su lenguaje y estilo, el género literario de sus obras y los conceptos 
fundamentales de su mentalidad. 

Nosotros hemos creído que habíamos de empezar estudiando a San 
Juan de la Cruz según las rectas normas del buen sentido de objeti- 
vidad positiva, que éste era el camino para llegar a su doctrina y que 
solamente hecho esto se podía establecer, con conocimiento de causa, 
la relación de su doctrina con la teología. 

Sin duda no es cosa sencilla llevar a cabo toda esta empresa. Por 
eso en el presente estudio nos contentaríamos con ofrecer un ensayo 
de ese trabajo fundamental, indispensable e insostituible, si se quiere 
penetrar la doctrina sanjuanista. 


17. — En nuestro trabajo procuramos no adelantar nunca los pasos, 
obligando al lector: a aceptar como prueba de cuanto decimos en un 
punto lo que de hecho será demostrado solamente más adelante. Por 
otra parte es obvio que podemos contar en un determinado punto con 
lo ya expuesto anteriormente. 
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Los textos que citamos del Doctor Místico, con frecuencia tienen 
valor para diversas cuestiones o temas particulares. No se puede decir 
todo en cada página. Es natural que cada vez que citamos textos 
sanjuanistas nos limitemos a aquellas observaciones sobre los mismos 
que pertenecen al punto concreto que estamos tratando. No se acu- 
mulen, pues, cuestiones sobre cuestiones ni preocupaciones sobre preocu- 
paciones. En cada momento de la exposición téngase presente el punto 
concreto que se quiere dilucidar y el valor de la demostración textual 
respecto de ese punto. Si además se va siguiendo atentamente la línea 
de relación de unos temas con otros, esperamos que la lectura del pre- 
sente trabajo no resulte infructuosa ; y al final de la misma, volviendo 
sobre los textos de San Juan de la Cruz, sea fácil al lector percibir, 
o más bien intuir, la inmensa riqueza espiritual que encierran. 


ARTÍCULO 2 


BREVE ANALISIS DE LOS TEXTOS FUNDAMENTALES, 
Y DATOS POSITIVOS QUE NOS OFRECEN 
PARA SU RECTA INTERPRETACION 


18. — El Autor habla de la «igualdad de amor », y la explica según 
su mentalidad, estilo, terminología... de la manera suya habitual. Supone 
ciertamente conocido el sentido de las expresiones que usa. Y a quien 
no lo supiera, creo haría la misma invitación que hace en el prólogo 
de la Subida : repita la lectura... no solamente de esos textos funda- 
mentales, sino también de todos aquellos lugares en que habla de ma- 
terias relacionadas con ésta que trata aquí; hasta familiarizarse con su 
manera de decir, con sus ideas, con su mentalidad. Si hace así, lo que 
antes le parecía oscuro y tal vez ininteligible (teológicamente o no), le 
irá resultando no sólo claro e instructivo, sino también sabroso; y ha- 
llará solidísima sustancia de doctrina espiritual y de pureza de amor, 
junto con pura, sencilla y auténtica teología... 

Porque he aquí que en los textos citados no solamente se hacen afir- 
maciones, sino que se indican también razones de las cosas afirmadas, 
entran en cuestión elementos varios, se insinüan o se afirman clara- 
mente relaciones entre unos elementos y otros. Tal vez las razones, 
los elementos, las relaciones entre ellos indicados aquí nos resulten, 
por el momento, tan oscuros como las mismas afirmaciones que quieren 
explicar o ilustrar; pero esas razones, esos elementos y relaciones entre 
ellos son otros tantos datos positivos que abren rutas seguras a nuestra 
investigación, y ofrecen los únicos e insustituibles medios de acertada 
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solución y de recta inteligencia de las afirmaciones del Santo; todo lo 
que encontremos en las obras de San Juan de la Cruz que nos revele 
el sentido de las expresiones usadas, de las razones que aduce para 
apoyar sus afirmaciones, etc., nos servirán, deberán servirnos, para la 
recta inteligencia de su doctrina. 

Consideremos, pues, sumariamente el contenido de estos textos, que 
suponemos conocidos directamente a nuestro lector.? 


19. — Notamos previamente la relación entre las estrofas 37 y 38 
del CA (38 y 39 del CB). 


Según el CA, 37, núm. l, en esta estrofa 37 el alma dice dos cosas : 


«La primera es decir que allí la mostraría... lo que su alma 
pretendía... que es mostrarla perfectamente a amar a su Esposo 
como él se ama, junto con las demás cosas que declara en la si- 
guiente canción... ». 


Y en la declaración general de esa «siguiente canción » leemos : 


«Dos cosas declaramos que pedía la Esposa en la pasada 
canción: la primera era lo que su alma pretendía ; la segunda 
era pedir... ; pero la primera petición, que es lo que dice que su 
alma pretendía, declara ahora en esta canción qué cosa sea...» 
(CA, 38, nüm. r). 


20. — Recogemos varias expresiones usadas por el Santo para de- 
signar la «igualdad de amor». Las damos en el mismo orden en que 
se encuentran en el comentario del CA : 


«...llegar consumadamente, a lo menos en cuanto sufre este 
estado de vida, a lo que siempre había deseado, que es el entero 
y perfecto amor que en esta tal comunicación se comunica... » 
(37, 1). — «Y así en esta canción pide dos cosas: la primera 
es decir que allí la mostraría... lo que su alma pretendía..., que 


5 Estos textos ofrecen variantes entre las dos redacciones sea del Cántico 
que de la Llama, más notables entre las del primero que entre las de la segunda. 
| Para el Cántico seguiremos, en este examen sumario, la primera redacción, 
= que es la más citada por los estudiosos de esta materia. No queremos compli- 
car la exposición con aducir variantes, y mucho menos con discutir soñadas 
divergencias doctrinales entre primeras y segundas redacciones. Unas y otras 
son textos auténticos de San Juan de la Cruz. En nuestra exposición no pre- 
tendemos incluir todo el material utilizable (tendríamos que copiar páginas y 
páginas de los escritos sanjuanistas); nos limitamos a aducir lo que creemos 
suficiente para aclarar el pensamiento fundamental del Doctor Místico sobre 
el tema que nos ocupa. Hacia el final de este trabajo (n. 145) hemos copiado 
extensamente dos de estos textos fundamentales. 
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es mostrarla perfectamente a amar a su Esposo como él se ama...» 
(37, 1). — «Esta pretensión es la igualdad de amor, que siempre 
el alma natural y sobrenaturalmente desea, porque el amante 
no puede estar satisfecho si no siente que ama cuanto es amado » 
(37, 2). — «Y como ve el alma la verdad de la inmensidad del 
amor con que Dios la ama, no quiere ella amarle menos alta- 
mente y perfectamente, y para esto desea la actual trasforma- 
ción, porque no puede el alma venir a esta igualdad y enterez 
de amor si no es en trasformación total de su voluntad con 
la de Dios...» (27, 2). — «.. y así le amará tanto como es 
amada de Dios, pues le ama con voluntad del mismo Dios, en 
el mismo amor con que él a ella la ama, que es el Espíritu 
Santo...» (37, 2). — «... la muestra a amarle como él se ama, 
porque Dios, amándonos primero, nos muestra a amar pura 
y enteramente como él nos ama» (37, 3). — «...y así aquí 
ama el alma a Dios cuanto de él es amada, pues un amor es el 
de entrambos » (37, 3). — «... hasta venir a este amor no lo 
está [satisfecha], lo cual es amar a Dios cumplidamente con el 
mismo amor que él se ama...» (37, 3. — «Y de esta ma- 
nera de amor perfecto se sigue luego en el alma íntima y substan- 
cial jubilación a Dios... » (37, 4). — «... la primera petición [de 
la canc. precedente, o sea 37], que es lo que dice que su alma 
pretendía, declara ahora en esta canción qué cosa sea ; porque 
no sólo es el amor perfecto que alli dijimos, sino también, como 
allí notamos, todo lo que se contiene en esta canción [38], que 
es el mismo amor [perfecto] y lo que por ese medio se comu- 
nica al alma ; y así pone aquí cinco cosas, que son todo lo que 
ella quiso dar a entender allí que pretendía...» (3, 1 — cfr. 37, I 


y 37, 4). 


Se trata, por lo tanto, del amor perfecto. Amar a Dios perfectamente. 


I. — El comentario de los versos: « Alli me mostrarías — Aquello 


que mi alma pretendía» (CA, 37; CB, 38) 


21. — Vamos a recoger las afirmaciones del Autor y las explica- 
ciones que da de ellas, aunque, por el momento, nos resulten, tal vez, 
tan difíciles de entender como las afirmaciones mismas. 

Es ley universal del amor (que vale sea en el amor natural que en el 
sobrenatural) que el amante no esté satisfecho «si no siente que ama 
cuanto es amado », o sea si no siente que corresponde O paga con otro 
tanto de amor (con amor correspondiente, igual) al amor que recibe o 
con que es amado. 

Ahora bien, el alma ve que Dios le ama con amor entero, veraz, per- 
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fecto; por eso desea o pretende llegar al «entero y perfecto amor» 
de Dios, a amar a Dios perfectamente. 

Por otra parte «no puede el alma venir a esta igualdad y enterez de 
amor si no es en transformación total de su voluntad con la de Dios» 
por eso desea estar perfectamente transformada en Dios. 

En la transformación total de la voluntad del alma en la voluntad 
de Dios (en la perfecta transformación del alma en Dios) hay igualdad 
de amor porque en la dicha transformación « de tal manera se unen las 
dos voluntades, que se hace de dos una ». Y esto se hace « porque la vo- 
luntad del alma, convertida en voluntad de Dios, toda es ya voluntad 
de Dios; y no está perdida la voluntad del alma, sino hecha volurtad 
de Dios ». 

De todo lo cual se sigue que en la transformación (o unión) perfecta 
de la voluntad del alma en la de Dios « el alma ama a Dios con voluntad 
de Dios, que también es voluntad suya » (o con otra fórmula más clara, 
según el contexto : el alma ama a Dios con voluntad suya propia del 
alma, pero convertida, o hecha una, con la voluntad de Dios). 

« Y así le amará tanto como es amada de Dios, pues le ama con vo- 
luntad del mismo Dios, con el mismo amor con que él a ella la ama, 
que es el Espíritu Santo ». 

Estas últimas palabras constituyenla única alusión de este comentario 
al Espíritu Santo (sobre el cual insistirá en la canción 38, lugar para- 
lelo de este que estamos estudiando, como consta de la relación entre 
estas dos canciones, cfr. supra núm. 19). Se notará la estrecha depen- 
dencia de esta afirmación respecto de toda la explicación que ha dado 
antes. | 

Precisando el sentido del verso nota el Santo que lo que directamente 
pide el alma no es que Dios le dé su amor, sino que le muestre su amor, 
que le enseñe cómo le ama para ella aprender a amarle. Dios, amando 
al alma y transformándola en sí, hace dos cosas : le da su amor y le 
muestra su amor. Nótese que, explicando esto último, el Autor usa 
indistintamente dos expresiones : Dios muestra al alma cómo él se ama; 
o, Dios muestra al alma cómo él ama a ella. 

La igualdad de amor viene a consistir en que el alma ame a Dios 
con el amor que recibe de Dios y con un amor que sea como el que re- 
cibe; así «ama el alma a Dios como de él es amada, pues un amor es 


el de entrambos». 


22. — Resumiendo diremos que el alma perfectamente unida con 
Dios o transformada en Dios, ama a Dios como es amada de él, porque 


20 FR. JUAN DE JESUS MARIA, O.C.D. 4 


le ama con voluntad de Dios, y consiguientemente con el mismo amor 
con que Dios ama al alma. 

Y la razón de esto es, a su vez, que la voluntad del alma está tan 
perfectamente transformada o unida con la voluntad de Dios, que «se 
hace de [las] dos [voluntades] una », y «un amor es el de entrambos ». 

La clave de toda la explicación estará, por lo tanto, en saber qué sea 
según San Juan de la Cruz : 

1) la perfecta trasformación o unión del alma (o de la voluntad 
del alma) con Dios (o con la voluntad de Dios); 

2) qué significan, en el lenguaje y en la mente del Santo, sus 
expresiones : «se hace de dos una»; amar «con voluntad del mismo 
Dios »; amar con «el mismo amor con que él a ella la ama »; «un amor 
es el de entrambos »; «que es el Espíritu Santo ». 


II. — El comentario del verso: « El aspirar del aire» (CA, 38; 
CB, 39) 


23. — Quien analice atentamente este texto verá que la idea clave 
de toda la exposición es el concepto de unión o de transformación del | 
alma en Dios o en la SS. Trinidad. En sus explicaciones el Santo da 
claramente a entender que el sentido de las expresiones que usa y de 
las afirmaciones que hace dependen de ese concepto. 

En el núm. 2, todo lo que dice de la aspiración del Espíritu Santo | 
en el alma y la relativa aspiración de ella, tiene su razón de ser en esto : | 
que el alma se une y trasforma « también en el Espíritu Santo, como en | 
las otras dos personas divinas ». O sea, que todo esto se dice por razón | 
de la unión o transformación del alma en la SS. Trinidad. 

Según el núm. 3 es el alma unida y transformada en Dios, la que | 
aspira, etc. Y da a entender explícitamente que el alma puede hacer | 
eso porque está «unida en la SS. Trinidad ». | 

El concepto de «unidad y transformación de amor», o de «unión | 
de amor » es también la clave de la recta inteligencia de lo que dice en || 
el nüm. 4. 


24. — Recogemos ahora algunas afirmaciones y explicaciones perte- 
necientes a la sustancia misma del comentario. 

Por razón de la perfecta transformación del alma en Dios, o de la}! 

perfecta unión del alma con Dios, se dice : | 

1) que el alma aspira «la misma aspiración que el Padre aspira || 

en el Hijo y el Hijo en el Padre, que es el mismo Espíritu Santo que all 
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ella le aspiran en la dicha transformación » (n. 2). O, según otra fór- 
mula, el alma hace «su obra de entendimiento, noticia y amor en la 
Trinidad juntamente con ella como la misma Trinidad » (n. 3). - Y esto 
se entiende «por modo participado ». 

2) que el alma «está deiforme y unida en la SS. Trinidad», y «se 
hace Dios por participación » (n. 2). 

3) que «hace por participación en... [el Padre y el Hijo] la misma 
obra que ellos hacen por naturaleza, que es aspirar el Espíritu Santo » 
(n. 4). 

4) así como el Padre y el Hijo son una misma cosa por naturaleza 
- (esencial y naturalmente), así el alma es una misma cosa con Dios (con 
el Hijo) no por naturaleza, sino «por unidad y trasformación de amor >, 
o «por unión de amor). 

5) el alma «esos mismos bienes posee por participación, que él [Dios, 
posee] por naturaleza ». 

6) por todo esto las almas «verdaderamente son dioses por partici- 
pación, iguales y compañeros suyos de Dios ». 

7) el Santo, como razón de las cosas que va exponiendo, dice pa- 
ralelamente (o equivalentemente) que el alma las tiene, o las hace, o 
es tal «por transformación o por unión de amor », o que las tiene, etc. 
«por participación ». Con lo cual da a entender que concibe la trasfor- 
mación o unión de amor como una participación de Dios, como un «ser 
Dios por participación ». 

Con esto tenemos indicados otros datos para la recta inteligencia de 
la doctrina del Santo. Habremos de buscar qué entiende él por «ser 
Dios por participación » (y expresiones correlativas); por aspirar la misma 
aspiración que el Padre y el Hijo; etc. 

En este comentario se citan varios textos de la Sda. Escritura, y vie- 
nen interpretados a la luz de los conceptos expuestos en él. 


III. — El comentario de los versos: « Con extraños primores — 
Calor y luz dan junto a su querido» (Llama, estrofa 3) 


25. — En esta estrofa se dice que las « cavernas del sentido » del alma 
reciben «los resplandores de las lámparas de fuego », dan a su querido 


6 Son los siguientes : Gal. 4, 6 (« Quoniam autem estis filii [Dei] misit Deus 
Spiritum Filii sui in corda vestra clamantem: Abba, Pater»). Jo. 17, 20-26. 
(El Santo cita casi todas estas palabras del evangelio, pero sin seguir el mismo 
orden de los versículos). 11 Petr. r, 2-4. Antes de traer estos textos alude al 
prólogo de San Juan («el Hijo de Dios nos alcanzó este alto estado... como 
dice San Juan, de poder ser hijos de Dios... »). 
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“esos mismos resplandores (luz y calor) que reciben de las lámparas, y 
los dan con los mismos primores con que los reciben. 

Las cavernas son las potencias del alma — las lámparas son los atri- 
butos divinos : cada atributo es para el alma como una lámpara, y Dios 
es una inmensa lámpara de todas las lámparas juntas — los resplandores 
de las lámparas son las «noticias amorosas », o sea, noticias enamora- 

. doras (noticia y amor, luz y calor, luz que calienta o inflama) que Dios 
comunica al alma o a las potencias del alma. — La luz y el calor que 
las potencias del alma dan a Dios, son el conocimiento y el amor per- 
fectísimos de Dios de que «arden» las potencias del alma, hecha así 
también ella lámpara, por virtud de los resplandores que recibe de la 
lámpara-Dios. 

En los versos 5 y 6 (que aquí directamente nos interesan) se habla 
precisamente de ese conocimiento y amor de Dios de que arde el alma, 
y de las excelencias de los mismos. 


26. — En el comentario se afirma, entre otras cosas, que el alma da 
a Dios «al Espíritu Santo como cosa suya [del alma] con entrega volun- 
taria, porque se ame como él merece » (LA, 3, n. 68) — el alma « hace 
a Dios la entrega de Dios y de sí misma en Dios con maravillosos mo- 
dos » (ib. n. 71) — «aquí ama el alma a Dios, no por sí, sino por el 
mismo Dios; lo cual es admirable primor, porque ama por el Espíritu 
Santo, como el Padre ama al Hijo, segün se dice por San Juan : La di- 
lección con que me amaste, dice el Hijo al Padre, esté en ellos y yo en 
ellos ».” 


27. — Hallamos también varios elementos paralelos a los que vimos 
en los textos estudiados anteriormente. Así por ejemplo, el entendi- 
miento del alma está « hecho uno con el entendimiento de Dios »; el 
alma «está hecha una misma cosa con él [Dios] »; «la voluntad de los 
dos es una » [o sea, las dos voluntades son una]; «la operación de los dos 
es una? [o sea, las dos operaciones, la del alma y la de Dios, son una 
misma operación, una misma cosa]; «en cierta manera es ella Dios por 
participación ». 


7 Jo. 17, 26. Se notará que el texto es de los que citó en el comentario de 


El aspirar del aive. — Precedentemente había citado el texto Jo. r7, ro (« Omnia | 


mea tua sunt et tua mea sunt...»), que recurrirá en uno de los textos sanjua- 
nistas que estudiaremos más adelante, con su significativo contexto (cfr. nüms. 
56-58). 


- 


E \ 
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- 28. — Y si bien se examina el texto se verá que estos elementos que 
- hemos notado, y otros semejantes, constituyen precisamente las razones 
por las. cuales se afirman aquellas cosas. 

Así por ejemplo, la donación, que hace el alma, de Dios a Dios se 
explica de. esta manera : 


«porque estando ella aquí hecha una misma cosa con él, en’ 
cierta manera es ella Dios por participación. V a este talle, 
siendo ella por medio de esta sustancial transformación sombra 
de Dios, hace ella en Dios por Dios lo que él hace en ella por sí 
mismo, al modo que él lo hace, porque la voluntad de los dos es 
una, y así la operación de Dios y de ella es una» (LB, 3, n. 78). 


Y más adelante : 


«...y así entre Dios y el alma, está actualmente formado un 
amor recíproco en conformidad de la unión y entrega matri- 
monial, en que los bienes de entrambos, que son la divina esen- 
cia, poseyéndolos cada uno libremente por razón de la entrega 
voluntaria del uno al otro, los poseen entrambos juntos, diciendo 
el uno al otro lo que el Hijo de Dios dijo al Padre por San Juan, 
es a saber : Omnia mea tua sunt, et tua mea sunt et clarificatus 
sun in eis... » (LB, 3, n. 79). 


29. — También aquí la razón fundamental y como la clave de toda 

- la doctrina del Santo en este comentario es el concepto de unión, o de 

transformación del alma en Dios («siendo ella por medio [o por razón] 
de esta sustancial trasformación sombra de Dios... »). 

Y aparece otra vez la importancia decisiva que tendrá en todo esto 
poder determinar el sentido concreto que da San Juan de la Cruz a 
las expresiones en que dice que el alma es Díos por participación; que 
son una misma cosa, o son uno el entendimiento del alma y el entendi- 
miento de Dios, la voluntad del alma y la voluntad de Dios, la opera- 

“ción del alma y la de Dios, y, generalmente hablando, el alma y Dios. 

Será necesario también averiguar cómo entiende el Santo esa mutua 

entrega y donación (y correlativa posesión) de Dios y el alma. 


IV. — Rutas a seguir en el estudio positivo del pensamiento de 


San Juan de la Cruz 


30. — Concluyendo diremos que los mismos textos fundamentales 
nos indican las siguientes rutas que habremos de seguir para determinar 
el pensamiento de San Juan de la Cruz acerca de la « igualdad de amor » : 


24 FR. JUAN DE JESUS MARIA, O.C.D. 


1) Naturaleza de la unión o transformación del alma en Dios. Los 
mismos textos fundamentales nos han indicado claramente que el con- 
cepto de unión o transformación será la clave de la recta inteligencia 
del pensamiento del Santo en torno a la «igualdad de amor». 

En relación con el concepto de unión o transformación están las 
siguientes expresiones, cuyo sentido concreto en el lenguaje y en la 
mente del Santo será necesario determinar : el alma y Dios son una 
misma cosa (o, el alma es una misma cosa con Dios); el entendimiento 
del alma y el de Dios son uno; de tal manera se unen las dos voluntades 
(del alma y de Dios) que se hace de dos una; «ama con voluntad del 
mismo Dios » « con el mismo amor de Dios »; «un amor es el de entrambos »; 
la operación de Dios y la operación del alma son una misma operación, 
o en otras palabras, la operación del alma es una con la operación de Dios. 

2) El concepto de participación de Dios. — También aparece como 
fundamentalísimo y correspondiente al de transformación o unión. — Qué 
es, según San Juan de la Cruz, ser Dios por participación, poseer los bienes 
de Dios por participación, hacer las mismas operaciones de la vida íntima 
de la SS. Trinidad, pero por participación, o por modo participado, etc. 

3) Qué sea, según el Santo, la comunicación de Dios al alma y 
la mutua entrega (y correlativa posesión) del alma y de Dios. 

4) Doctrina del Santo sobre el amor perfecto. Ese amor del alma a 
Dios «igual » al amor de Dios al alma, nos ha dicho el Santo que es el 
amor perfecto del alma a Dios. Por lo tanto, veamos cual es, según el 
Doctor Místico, el amor perfecto del alma a Dios (o en qué consiste 
la perfección del amor del alma a Dios) y podremos determinar qué 
sea la «igualdad de amor »... 

5) En qué consiste, según el Santo, la transformación del alma en 
la SS. Trinidad. 

Como se ve el mismo San Juan de la Cruz, en los textos donde prin- 
cipalmente ha hablado de la «igualdad de amor », indica los muchos 
caminos que podemos y debemos andar en el inmenso campo del estudio | 
positivo de su pensamiento, para aclarar lo que él ha querido decir con 
esas afirmaciones suyas que han parecido difíciles de entender teológi- 
camente, y que han ocupado y preocupado seriamente a los estudiosos, 
favorables o adversarios, de sus obras. 

Empezaremos por aquello que los mismos textos nos indican como 
la clave de todo lo demás : el concepto de unión o transformación. Lo 
demás lo iremos tratando según que la materia misma nos lo vaya po- 
niendo en las manos. Pero antes se impone como indispensable orienta- 
ción el tema que tratamos en el artículo siguiente. 
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ARTICULO 3 


NOTAS (EXTERNAS) CARACTERISTICAS DE «LA UNION» 
Y NOMBRES DE LA MISMA 


31. — Una lectura atenta de las obras de San Juan de la Cruz des- 
cubre con facilidad que eso que él llama «unión del alma con Dios » 
es el término al cual quiere conducir al alma, y la razón íntima de la 
necesidad de la purificación por él enseñada (del camino de la unión). 

Estas dos notas características externas, digámoslo así, de la unión, 
que obviamente se presentan al lector, le orientan en la búsqueda de 
los textos que le pueden y deben servir para establecer la doctrina del 
Doctor Místico acerca de la unión misma. 

A este fin servirá también notar brevemente los principales nombres 
o espresiones usadas por el Santo para designar ese término. 


32. — Ya en el « Argumento» o primerísima página de la Subida, 
leemos : 


«Toda la doctrina que entiendo tratar en esta Subida del 
Monte Carmelo, está incluida en las siguientes canciones, y en 
ellas se contiene el modo de subir hasta la cumbre del monte, 
que es el alto estado de la perfección que aquí llamamos unión 
del alma con Dios ». 


El término a que hay que llegar y la razón de la necesidad de la puri- 
ficación es el «alto estado de la perfección ». Esta realidad que es el 
estado de la perfección, el Santo la designa con diversos nombres y 
figuras. 


33. — Unión 

En el texto citado nos dice el mismo Autor uno de los nombres que 
usa más comúnmente : unión del alma con Dios. En otras partes la llama 
unión de Dios, unión divina, unión del Esposo, etc. 

Naturalmente se tratará de estado de unión perfecta del alma con Dios. 


- Muchas veces añade explícitamente que se trata de unión de amor, o 


del amor, o por amor. De manera que el nombre completo (recogidos 
los elementos de las diversas expresiones para designar la misma realı- 
dad) resulta el siguiente : estado perfecto de unión de amor (o por amor, 
o del amor) del alma con Dios (o estado de unión perfecta...). 
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Con frecuencia el Santo usa de expresiones abreviadas; por ejemplo, 
simplemente «la unión», «la unión de amor», -etc.; pero sin duda 
alguna sobreentiende los demás elementos notados, como exige el pa- ` 
ralelismo real de esas expresiones. 


24. — Transformación 

Otro de los nombres usados para designar aquel «alto estado de la 
perfección » es el de transformación : transformación del alma en Dios, 
transformación divina, etc. 

Y también en este caso, si recogemos los diversos elementos indicados 
por el paralelismo real de las expresiones en torno a esta «transforma- 
ción », hallaremos que se trata del estado perfecto de transformación por 
amor (o de amor) del alma en Dios (o estado de perfecta transforma- 
ción.) 


35. — Otros nombres y figuras 

Recojo algunos solamente, por brevedad. 

Hallamos una expresión significativa en S2, 1, 2, donde dice que, 
acabada la purificación del espíritu, «se junta el alma con el Amado en 
una unión de sencillez y pureza y amor y semejanza». 

Es sabido que la llama también matrimonio espiritual y desposorio 
espiritual. 

Es conveniente notar que llama a la unión con Dios (al estado de la 
perfección), simplemente « Dios ». Y así para decir que el alma camina 
hacia la unión, o llega a la unión dice : « va a Dios » (N2, 17, 8; SI, 12, 1) 
— «sube a Dios», expresión paralela de «subir hasta la cumbre del 
monte, que es el alto estado de la perfección que aquí llamamos unión 
del alma con Dios» (N2, 20, 6) — «consigue su salud que es Dios» 
(cfr. N2, 16, 10) — vuela a Dios (N2, 25, 4). El «daño privativo » que 
hacen al alma los apetitos desordenados es que le impiden la unión. 
Refiriéndose a esto se expresa de esta manera : « Aunque no ignoro que 
hay algunos tan ciegos e insensibles que no lo sienten, porque como 
no andan en Dios, no echan de ver lo que les impide a Dios » (SI, 12, 5). 

He aquí otra expresión significativa: basta un apetito desordenado 
«para poner un alma tan sujeta, sucia y fea, que en ninguna manera 
pueda convenir con Dios en una unión» (SI, 9, 3). 

Hay otras muchas expresiones que dependen más directamente del 
contexto. Indico sólo algunos ejemplos : en un texto donde los apetitos 


$ No creemos necesario citar textos para confirmar que el Santo da estos 
nombres al estado de la perfección o al término al cual conduce al alma. Es 
cosa obvia a cualquiera que se pone a leer atentamente las obras sanjuanistas. 
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desordenados (que impiden la unión) son «puras tinieblas », la unión 
viene a ser «la luz de la divina unión », «la pura y sencilla luz de Dios »; 
y uno y otro por influjo del texto de S. Pablo : Quae conventio luci ad 
tenebras? (cfr. Sl, 4,2). — En contraposición a «noche oscura » (ca- 
mino de la unión), la unión es «la divina luz de la unión perfecta del 


F amor de Dios »(Sub., Prólogo, 1). — En los apítulos 4-6 de SI se hallan 


varios ejemplos de este género. 

La unión es «el espíritu de Dios» (el espíritu divino) en el alma: 
«recibir el espíritu de Dios en pura transformación » (cfr. SI, 5, 2). 

La unión es la « cumbre del monte », como vimos ya en el texto del 
Argumento de la Subida. Llegar a la unión es «subir al monte» (SI, 
5, 6-7), «venir a la grosura » (SI, 7, 4), entrar en la «tierra de promisión 
de la unión divina » (SI, 11, 7). | 

Tendríamos que extender aún mucho este artículo si quisiéramos 
recoger todos los nombres y expresiones usadas por San Juan de la 
Cruz para designar ese término al cual conduce al alma. Quien desee 
familiarizarse con el lenguaje y la doctrina del Santo haga por su cuenta 
ese trabajo : verá que se le aclaran muchos equívocos, se resuelven varias 
dificultades que se cree hallar en las obras sanjuanistas y se le abren 
horizontes luminosos en el estudio de la doctrina del Doctor Místico. 


36. — Concluyendo llamaremos la atención sobre la importancia del 
amor según resulta ya de la sola terminología usada por el Santo para 
designar el término a que conduce al alma. 

Hemos visto que la realidad de que tratamos es «el alto estado de 
la perfección ». Pues bien; se trata concretamente de la perfección del 
amor del alma a Dios, o del amor perfecto del alma a Dios. 

Bastarán algunos textos : l 

«... tiene el alma por gran dicha y ventura haber pasado por él [por 
el camino estrecho] a la dicha perfección de amor » (Noche, Pról. después 
de la poesía). Se notará la fuerza de este texto, para demostrar lo que 
pretendemos, por razón del contexto. Esta « perfección de amor » es lo 
mismo que «la perfección, que es la unión de amor con Dios », o « esta 
alta y dichosa unión con Dios». 

«... el alma que ama a Dios no ha de pretender ni esperar otra cosa 
de él, sino la perfección del amor » (CA, 9, 6). — En el CB este texto, 
que es el final del comentario de la estrofa 9, se halla retocado en esta 
forma : «... el alma que ama a Dios no ha de pretender ni esperar otro 
galardón de sus servicios, sino la perfección de amar a Dios ». — En otras 
palabras, el alma amante de Dios no pretende otra cosa que amar per- 
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fectamente a Dios : precisamente lo que dice el primero de los textos 
fundamentales en la cuestión de «la igualdad de amor ». 

Al estado en que se halla el alma que ama perfectamente a Dios el 
Santo lo llama estado de unión del alma con Dios, o transformación 
del alma en Dios; y lo llama así porque realmente lo es : es una unión 
del alma con Dios, es una trasformación del alma en Dios. Precisamente, 
concretamente unión de amor, transformación de amor o por amor, o 
del amor. Se trata de la unión o trasformación propria, característica, 
especifica del amor. 


37. — Con sólo considerar sumariamente los diversos nombres usados 
por el Santo para designar el término a que conduce al alma hemos 
dado un buen paso hacia la concepción sintética de los diversos temas 
que tendremos que ir estudiando analíticamente. Se recordará que, 
recogiendo las diversas expresiones que usó el Santo para designar el 
tema de nuestro trabajo («la igualdad de amor »), vimos que aquel amor 
del alma a Dios «igual » al amor de Dios al alma era el amor perfecto, 
la perfección del amor del alma a Dios. Después, estudiando las afir- 
maciones y explicaciones de San Juan de la Cruz acerca de esa « igual- 
dad de amor », concluimos que la clave de toda su doctrina era su idea 
acerca de la unión o transformación del alma en Dios. Ahora vemos que 
el estado de la unión o transformación es precisamente el estado de la 
perfección del amor del alma a Dios. 


38. — A continuación estudiaremos qué sea, según San Juan de la 
Cruz, esta unión o trasformación propria y específica del amor perfecto. 

No nos entretenemós aquí en enunciar los diversos temas que iremos 
tratando para poner en claro esa doctrina, ni en hacer ver la concatena- 
ción entre ellos. Esto se irá viendo poco a poco a la luz de los datos 
positivos que nos ofrecerá el mismo Doctor Místico. 


ARTÍCULO 4 


TRANSFORMACION - CONFORMIDAD - SEMEJANZA - 
IGUALDAD - UNION 


39. — Nos ha dicho el Santo desde la primera página de la Subida, 
que el término al cual conduce al alma es el estado de la perfección, y 
que a este estado da el nombre de unión del alma con Dios.? 


? Cfr. el « Argumento » de la Subida, citado ya anteriormente, en el núm. 32. 
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E] estado de la perfección es la realidad a la cual el Doctor Místico 
da el nombre de unión. El sentido concreto de este apelativo estará 
condicionado por la naturaleza de la realidad a que se aplica, y no vice- 
versa. 

Hablando a priori podemos entender la palabra unión en muchos 
sentidos, porque de hecho se dan muchas clases de uniones: unión 
sustancial y uniones accidentales de diversísimas maneras. En nuestro 
caso la expresión “unión del alma con Dios» no podrá tener indistin- 
tamente cualquiera de los sentidos apriorísticamente posibles de la pa- 
labra unión, sino solamente aquel concepto concreto y específico que 
sea posible y le corresponda dada la naturaleza del estado de la per- 
fección cristiana o espiritual de que hable San Juan de la Cruz. 

En el presente artículo queremos, como primer paso necesario de 
nuestra investigación, determinar qué concepto específico de unión tiene 
el Doctor Místico cuando aplica ese nombre al tema central de sus 
escritos. En otras palabras: de qué especie de unión se trata, segün el 
Santo, cuando nos habla de la unión de amor del alma con Dios; en 
qué sentido especifíco llama el Santo unión con Dios al estado de la 
perfección. 

Para San Juan de la Cruz procedería precisamente al revés de lo de- 
bido quien, partiendo de un concepto más o menos imprecisado y aprio- 
rístico de unión, quisiera establecer la naturaleza del estado de la per- 
fección, o del camino que conduce al mismo, arguyendo que el estado 
de la perfección es la unión del alma con Dios. Porque para llamar le- 
gítimamente unión del alma con Dios al estado de la perfección, es ne- 
cesario dar a la palabra unión precisamente el sentido específico que le 
corresponde dada la naturaleza de la perfección cristiana, y no otro 
sentido. 

Una vez establecido dicho concepto específico de unión, se podrá 
exponer el estado de la perfección usando de esa palabra y su correspon- 
diente concepto, y se podrá también explicar e ilustrar con todos los 
conceptos, expresiones y figuras que la palabra unión concretamente 
entendida comporta, sugiere o consiente, no sólo en la línea filosófica 
o teológica, sino también en el aspecto de la expresión literaria : figuras 
de pensamiento y de dicción, tropos, uso literal o alegórico o simbólico 
de los textos de la Sda. Escritura, etc. Es lo que ha hecho San Juan de 
la Cruz. 

Con esto creemos haber insinuando suficientemente la importancia 
suma que atribuimos al presente artículo, destinado a determinar el 
sentido específico de unión que tiene en la mente San Juan de la Cruz 
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cuando dice que el estado de la perfección es «la unión de amor o 
por amor del alma con Dios ». 

Para determinarlo tendremos también presentes todos los otros nom- 
bres o expresiones que usa el Doctor Místico para designar la misma 
realidad (el estado de la perfección) y que hemos ido encontrando ya 
en las páginas anteriores : transformación del alma en Dios; « igualdad 
de amor »; etc. 


I. — Notas sueltas de gramática castellana 


40. — Los derivados en ción («ación », «i1ción») son «nombres de 
acción y a veces de acción y efecto ».*% Esto es, son nombres que indican 
la acción propia del verbo de que derivan, y a veces significan también 
el efecto de esa misma acción, la cosa hecha. 

En el Diccionario de la Real Academia Española hallamos las siguien- 
tes definiciones de tales derivados : ‘ TRANSFORMACIÓN = acción y efecto 
de transformar o transformarse » — « COMUNICACIÓN = acción y efecto 
de comunicar o comunicarse » — «INFORMACIÓN = acción y efecto de 
informar o informarse » — «EXHIBICIÓN = acción y efecto de exhibir » - 
« EXCLUSIÓN = acción y efecto de excluir » — etc. 

«TRANS — preposición inseparable que en las voces simples de nuestra 
lengua a que se halla unida significa... o denota cambio o mudanza 
como en transformar » (Diccionario de la Real Acad.). 


4]. — «CON - preposición que significa la concurrencia y compañía 
de personas o de cosas... el medio o instrumento con que se hace una 
cosa... las circunstancias con que se ejecuta o sucede una cosa». « En 
composición [como en nuestro caso] conserva siempre su índole, ya se 
una a verbo, ya a nombre, pues nunca deja de expresar unión, semejanza, 
cooperación, afinidad entre diferentes personas, objetos o acciones ».!! 

« CONFORMAR... Ajustar, concordar una cosa con otra... / Convenir 
una persona con otra, ser de una misma opinión o dictamen... » - «Con- 
FORME... Igual, proporcionado, correspondiente. / Acorde con otro en 
un mismo dictamen, o unido con él para alguna acción o empresa...» — 
« CONFORMIDAD... Semejanza entre dos personas. / Igualdad, correspon- 
dencia de una cosa con otra. / Unión, concordia y buena correspondencia 
entre dos o más personas. / ... Adhesión íntima y total de una persona 
a otra. / ...» (Diccionario de la Real Academia). 

10 Real Academia Española, Gramática de la Lengua española, ed. 1931, 


núm. 182. 
11 Gramática, n. 265, € 
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42. — SEBASTIAN DE COVARRUBIAS, en su « Tesoro de la lengua caste- 
llana o española », publicado en 1611, daba las siguientes explicaciones : 
«CONFORMAR. Ser de un acuerdo y de una voluntad. Conformidad. Con- 
formes. Conformarse con el parecer de otro, arrimarse a él. Todo esto 
es llano y no ay en qué reparar...» — «FORMAR. Dar forma a alguna 
cosa. Formar el punto en música es darle perfecto... Conforme, lo que 
se ajusta con otro en forma o en voluntad, que es conformidad. Confor- 
marse, convenirse y concertarse. No conformar una cosa con otra, no 
convenir ni ser conformes... ».*? 


43. — Añadimos unas sencillas y obvias reflexiones acerca de estos 
datos de la gramática y del diccionario, aplicándolos a nuestra materia. 

Tanto «transformación » como «conformidad » son compuestos de- 
rivados de «forma ». 

Como quiera que «trans » significa cambio o mudanza, « transforma- 
ción » significará cambio o mudanza de forma. 

En nuestro caso se trata de la transformación del alma en Dios. O sea, 
que el alma cambia de forma : deja la suya y adquiere la «forma» de Dios. 

Queda excluído que se trate de una transformación sustancial (en 
sentido estrictamente filosófico), de una transubstanciación del alma en 
Dios, pues es cosa claramente admitida y afirmada por San Juan de la Cruz 
que el alma transformada en Dios queda siempre realmente distinta de 
Dios, a infinita distancia de El, criatura realmente distinta del Creador.!* 

12 Se notará el paralelismo con la expresión que vimos en San Juan de la 
Cruz, «convenir con Dios en una unión » (supra, núm. 35). « Convenir » en el 
sentido de « concordar » una cosa con otra. — SEBASTIAN DE COVARRUBIAS, 
estrictamente contemporáneo del Doctor Místico (nació tres años antes que 
San Juan de la Cruz, los dos fueron contemporáneamente alumnos de la Uni- 
versidad de Salamanca, y fueron ordenados sacerdotes el mismo año) publicó 
su Tesoro de la Lengua castellana o española el año 1611. — Esta obra ha sido 
reimpresa recientemente en la siguiente edición, que es la que usamos: SE- 


BASTIAN DE COVARRUBIAS, Tesoro de la Lengua Castellana o Española, según 
la impresión de 1611, con las adiciones de Benito Remigio Noydens publicadas 


- en la de 1674. Edición preparada por Martín de Riquer, Barcelona, 1943. Cfr. 


p. 349 (Conformar), pp. 604-605 (Formar). 

13 Recogemos sólo algunos textos. « Y se hace tal unión cuando Dios hace 
al alma esta sobrenatural merced, que todas las cosas de Dios y el alma son 
unas en transformación participante; y el alma más parece Dios que alma, 
y aun es Dios por participación ; aunque es verdad que su ser naturalmente 
tan distinto se le tiene del de Dios como antes, aunque está transformada ;'como 
la vidriera le tiene distinto del rayo estando de él clarificada » (S2, 5, 7). — 
« ... después la llama Dios y la mete en este huerto florido suyo [de la perfecta 
transformación en Dios] a consumar este estado felicísimo del matrimonio con- 
sigo, en que se hace tal junta de las dos naturalezas y tal comunicación de la 
divina a la humana, que no mudando alguna de ellas su ser, cada una parece 
Dios... » (CB, 22, 4). — Para no repetir textos que citamos en otras ocasiones, 
remitimos a los números 60 (donde citamos el texto N2, 20, 5), 64 (BC, 31, 1) 


145 (CB, 39, 5). 
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Por lo tanto esa « forma » de Dios que adquiere el alma no será nunca 
la «forma» de Dios entitativa y numéricamente tomada, sino una 
«forma» creada, numérica y entitativamente distinta de Dios. Pero 
esta nueva «forma » que adquiere el alma, tendrá que ser (de alguna 
manera, al menos) como la «forma » de Dios, tendrá que convenir con 
la de Dios, pues de lo contrario no se podría hablar de transformación 
en Dios. 

Conformidad entre dos cosas o dos personas significa precisamente 
que convienen, concuerdan, son semejantes en cuanto a la forma, o 
sea, en ese orden en que se llaman conformes. i 

Transformación, según nos dijeron la gramática y el diccionario, 
significa la acción de transformar (transformación in fieri), y el efecto 
o la obra realizada por esa misma acción (transformación in facto esse). 

La transformación in facto esse es precisamente la conformidad. 

En cualquier momento del proceso de la transformación (de la acción 
de transformar) el grado de transformación realizada (in facto esse) será 
precisamente el grado de conformidad conseguida. En la medida en que 
habrá transformación in facto esse cesará la transformación in fieri; en 
otras palabras, en la medida que se da transformación-efecto cesa la 
transformación-acción. Esto equivale a decir que lo que está hecho ya 
no está por hacer, lo cual es bastante sencillo y obvio. 

Toda la razón de ser, y al mismo tiempo el fruto propio de la acción 
de transformar una cosa en otra, es precisamente hacer que la una sea 
conforme a la otra. Conseguido el fin, cesa el medio. 

La perfecta transformación in facto esse, es la perfecta conformidad. 
Una vez conseguida la completa transformación in facto esse acaba la 
transformación in fieri, esto es, ya no puede haber ulterior transforma- 
ción. En otras palabras, una vez conseguida la perfecta conformidad 
(que es la trasformación in facto esse) ya no puede haber más transfor- 
mación in fieri. 

Insistiendo en la misma línea del sentido corriente de las palabras 
según la gramática y el diccionario, veríamos que transformación-efecto 
y conformidad significan semejanza (cfr. supra núm. 41). De hecho, si 
se reflexiona un poco sobre ese sentido obvio de las palabras se verá 
que tratándose de conformidad de dos cosas real y numéricamente distin- 
tas, tal conformidad no puede menos de reducirse a semejanza. Dos 
cosas se dicen conformes en el orden y en la medida en que concuerdan 
o son semejantes entre sí. * 

Y veríamos también que conformidad y semejanza entre dos cosas 
se llama unión de las mismas (cfr. supra núm. 41). Ya al tiempo de 


p- 
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Covarrubias, según el lenguaje corriente se decía que dos pareceres o 
dos voluntades conformes son un acuerdo y una voluntad.** 

De todo esto resulta que en el uso corriente en buen castellano de las 
palabras en cuestión, la transformación-hecha de una cosa en otra es 
conformidad o semejanza con ella. Y de dos cosas conformes o semejan- 
tes, por razón y en la medida de dicha conformidad y semejanza entre 
las mismas, se dicen ser una cosa. Por eso entre dos cosas conformes 
o semejantes se dice que existe unión (ser uno), pero no cualquier clase 
de unión, sino, específicamente, unión de conformidad (de transforma- 
ción hecha) o unión de semejanza. Asi también, la conformidad (la 
transformación hecha) y la semejanza se llaman unión entre las dos, o 
de las dos cosas conformes o semejantes. 

Pero será mejor dejar en este punto nuestras consideraciones y ceder 
la palabra al Doctor Místico. 


II. — Textos sanjuanistas en que aparece que la unión o trans- 
formación del alma en Dios es la conformidad o semejanza 
o igualdad 


44. — No esperemos que San Juan de la Cruz sienta la necesidad 
de detenerse a dar una explicación de gramática y terminología al estilo 
de la que acabamos de esbozar. Sin duda para él, no menos que para 
Covarrubias, «todo esto es llano, y no hay en qué reparar ».** 

En los textos que vamos a recoger, el Doctor Místico expone puntos 
de su doctrina espiritual, y no cuestiones de gramática y de vocabulario. 
Pero de sus explicaciones mismas de la vida espiritual resulta con cla- 
ridad, según creemos, el sentido que daba a las palabras que nos inte- 
resan al presente, y que no es otro que el que hemos recogido de la gra- 
mática y del diccionario. 

Los textos copiados en este apartado contienen elementos de mucho 
valor para diversas cuestiones doctrinales. Aquí los traemos solamente 


| para demostrar que, según el Santo, la unión o transformación del alma 


en Dios es la conformidad, o semejanza o igualdad (de amor, o por 
amor) del alma con Dios; que se trata específicamente de unión de se- 
mejanza, o de conformidad (o de transformación hecha). La ulterior 
explicación de esa semejanza de amor será el tema de los artículos 
sucesivos de este mismo trabajo. Nos permitiremos también llamar la 
atención sobre la relación de estos textos con los que notamos como 
fundamentales para la «igualdad de amor ». 


14 « Conformar. Ser de un acuerdo y de una voluntad » (cfr. supra, núm. 42). 
15 Cfr. supra, núm. 42. 


e 


34 FR. JUAN DE JESUS MARIA, O.C.D. 


Primer texto: El argumento desarrollado en S1, cc. 4-6 


45. — San Juan de la Cruz quiere demostrar que para llegar a la 
unión con Dios por amor (a la transformación en Dios por amor) es 
necesario que el alma se purifique de todo amor o afecto desordenado 
a las criaturas.!$ 

Las expresiones usadas por el Santo dan a entender que ha querido 
dar un argumento fundado en la naturaleza misma de las cosas de que 
trata. San Juan de la Cruz gusta de ir a la raiz y a la sustancia de las 
cosas, y en este punto capitalísimo de su doctrina no podía contentarse 
de argumentos de hojarasca. 

Como fundamento de toda su argumentación pone el principio si- 
guiente : «el amor hace semejanza entre lo que ama y es amado» (SI, 
4, 3). Lo repite y lo recuerda varias veces, bajo diversas formas, porque 
realmente es como el alma de su demostración, el que da vigor y fuerza 
probativa a toda ella. En dos ocasiones usa esta expresión : «... porque 
(pues), como habemos dicho, el amor hace igualdad y semejanza» (SI, 


4,4569.) 


46. — «Igualdad y semejanza»: dos palabras, que en la intención 
del Autor, significan lo mismo, son prácticamente sinónimas." 

En el lenguaje de amor de San Juan de la Cruz «igualdad » y «se- 
mejanza » vienen a ser sinónimos, de manera que usa indistintamente 
de una o de otra para significar el mismo concepto. 

La afirmación es sin duda importantísima. Podríamos traer muchos 
textos en apoyo de ella, pero creemos bastará uno muy claro, tomado 
precisamente del lugar donde, iniciando la demostración que vamos a 
estudiar, enuncia su principio fundamental : 


16 Este es el sentido inmediato de la argumentación, porque el Santo, por 
razón de la metáfora bajo la cual nos presenta el camino de la unión (la « noche 
oscura »), tiene de mira directamente el aspecto negativo del mismo. El aspecto 
positivo, fundamental y principal en la mente del Santo, es que para llegar 
a la unión el alma tiene que caminar positivamente en amor de Dios, hasta 
conseguir el amor perfecto ; o, según la bella expresión del Santo, hasta « subir 
a este monte a hacer de si misma altar en el que se ofrezca a Dios sacrificio de 
amor puro y alabanza y reverencia pura» (SI, 5, 7). Dijimos algo de esto en 
nuestro estudio El Díptico Subida-Noche, publicado en el volumen Sanjua- 
mistica. Studia a Professoribus Facultatis Theologicae Ordinis Carmelitarum 
Discalceatorum edita, Romae, 1943, PP. 35 y 42. 

17 Casi no hay página de San Juan de la Cruz donde no se - hallen ejemplos 
de este uso de dos palabras unidas con la conjunción copulativa, para signifi- 
car una sola cosa. Se encuentran también con frecuencia en otros autores de 
su tiempo. 
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«Para que probemos mejor lo dicho es de saber, que la afi- 
ción y asimiento que el alma tiene a la criatura ¿iguala a la 
misma alma con la criatura, y cuanto mayor es la afición, tanto 
más la iguala y hace semejante, porque el amor hace seme- 
janza entre lo que ama y es amado » (SI, 4, 3). 


La aplicación del principio a la materia de que trata es obvia : el 
amor a las criaturas hace al amante semejante a las criaturas, y el amor 
de Dios le hace semejante a Dios.!8 


47. — La argumentación del Santo, reducida a forma silogística, viene 
a ser la siguiente : 

Mayor del argumento. El amor hace al amante semejante al amado. 
Por lo tanto el amor a las criaturas hace semejante a las criaturas, y el 
amor de Dios hace semejante a Dios. 

Menor del argumento. El alma no puede, al mismo tiempo, ser se- 
mejante a las criaturas por el amor de ellas y... estar unida con Dios o 
transformada en Dios por amor de él. Esta imposibilidad de ser las dos 
cosas al mismo tiempo, o esta incompatibilidad de la semejanza con las 
criaturas por amor de ellas y de la unión con Dios por amor, es intrín- 
seca a la naturaleza misma de estas cosas : « por el mismo caso que el 
alma ama algo [fuera de Dios, desordenadamente] se hace incapaz de 
la pura luz de Dios y su transformación » (SI, 4, 3). — «La razón es, 
porque dos contrarios (según nos enseña la filosofia) no pueden caber en 
un sujeto...» (S1, 4, 2, puede verse también SI, 6, 1). 

Conclusión. Para llegar a la unión con Dios por amor, o a la trasfor- 
mación en Dios por amor, es necesario que el alma se purifique del 
afecto (desordenado) de las criaturas. 

Podríamos dar a la conclusión esta otra forma : para llegar a la unión 
con Dios (o transformación en Dios) por amor es necesario que el alma 
expela o vacie de sí toda semejanza con las criaturas causada por el amor 
desordenado de ellas. 

Queda por demostrar la menor. El Santo lo hace de esta manera : la 


18 San Juan de la Cruz contrapone el amor de las criaturas al amor de Dios, 
porque concretamente se refiere al amor desordenado de las criaturas, o sea sin 
el debido orden y sujeción a Dios. «... el que quiere amar alguna otra cosa 
juntamente con Dios, sin duda es tener en poco a Dios, porque pone en una 
balanza con Dios, lo que sumamente... dista de Dios. Ya se sabe bien por expe- 
riencia que cuando una voluntad se aficiona a una cosa, la tiene en más que 
otra cualquiera, aunque sea muy mejor que ella, si no gusta tanto de la otra. 
Y si de una y de otra quiere gustar, a la más principal por fuerza ha de hacer 
agravio, pues hace entre ellas igualdad. Y por cuanto no hay cosa que iguale 
con Dios, mucho agravio hace a Dios el alma que con él ama otra cosa, o se 
ase a ella» (S1, 5, 4-5). 
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semejanza con las criaturas por el amor desordenado de ellas, y la unión 
o transformación en Dios por amor puro de él son dos contrarios que 
no pueden caber en un sujeto, porque entre las criaturas contra- 
puestas a Dios y Dios mismo hay una distancia, una diferencia, una 
oposición neta... Las criaturas contrapuestas al Criador nada son; su 
hermosura contrapuesta a la hermosura de Dios es suma fealdad; su bon- 
dad, suma malicia; su subiduría, ignorancia; etc. Por lo tanto, concluye 
cada vez el Autor, por el mismo caso que el alma se hace semejante, por 
amor desordenado, a la criatura se hace incapaz de la unión con Dios 
por amor de él. O en otras palabras: por el mismo caso que el alma 
ama desordenadamente a la criatura, en esa misma medida se hace 
incapaz del puro amor de Dios. 


48. — El contexto real y lógico exige que allí donde el Santo dice 
«unión » o «transformación? se entienda «semejanza» con Dios por 
amor. Solamente así el argumento es lógico y solidísimo, y tiene el sen- 
tido que le dan las expresiones : « por el mismo caso que... »; « dos con- 
trarios (según nos enseña la filosofía) no pueden caber en un sujeto ». 
Si la unión o transformación no es la semejanza, no vemos qué tenga 
que ver la menor del argumento con la mayor, ni comprendemos por 
qué, como fundamento de toda la argumentación, ha puesto el principio 
de que el amor hace semejanza. Todo el argumento viene a resultar un 
enredo inextricable que no tiene que ver nada con la lógica. 

Además : ¿qué mayor transformación en Dios podemos pensar que 
aquella en que el alma llegue a ser «igual» a Dios? Hemos encontrado 
ya la expresión segün la cual, al estar transformados en Dios o ser Dios 
por participación lo llama San Juan de la Cruz ser «iguales» a Dios. 
Pues bien, ya hemos visto que en el lenguaje del Santo «igualdad » es 
sinónimo de «semejanza ». Por lo tanto la transformación hecha, es la | 
semejanza. !? 


19 La expresión a que hemos aludido es la siguiente : « verdaderamente son 
dioses por participación, iguales y compañeros suyos de Dios » (cfr. supra, núm. 
24, 6). En ella se indica ya la interpretación que damos (porque « compañe- 
ros» equivale a «conformes» o «semejantes ») No insistimos, porque halla- 
remos textos explícitos más adelante (nüms. 56 y 60). 

Al presente no nos interesa perfilar la argumentación con todo detalle para 
explicar y justificar la doctrina contenida en la misma. Para ello tendríamos 
que ilustrar la amplitud de significado de la palabra «criatura » (para lo cual 
puede servir 82, 5, 4 y las numerosas alusiones de los textos que estamos estu- 
diando), y explicar en qué puede consistir el apego desordenado, y su corres- 
pondiente purificación, «de su entender, gustar y sentir» aun acerca de las 
cosas de Dios. — Tendríamos que hacer resaltar tembién otros aspectos de su 
doctrina sobre el amor. Señalamos solamente uno que el Santo recuerda en 


“LE AMARA TANTO COMO ES AMADA» 37 


49. — Estableciendo que en el lenguaje de amor de San Juan de la 
Cruz «igualdad » y «semejanza » son sinónimos hemos dado un paso 
decisivo en el estudio del tema general de nuestro trabajo : la cuestión 
de la “igualdad de amor» se trasforma en la de la “semejanza de 
amor»... Con la frase «le amará tanto como es amada», el Doctor Mís- 
tico quiere decir que el alma perfecta ama a Dios con un amor seme- 
jante al amor con que Dios ama al alma. Se intuye ya la importancia 
de esto en la interpretación de otras expresiones del Santo en torno a 
*la igualdad de amor »; pero no precipitemos los pasos. 


r 


Segundo texto: S2, cap. 5 


- 50. — El Autor declara explícitamente su intención de exponer aquí 
#qué cosa sea ésta que llamamos unión del alma con Dios», para que 
«se entienda mejor la doctrina del camino de la unión que expondrá a 
lo largo de la obra (cfr. S2, 4, 8). Quiere explicarse con claridad acerca 
de lo que él entiende por unión del alma con Dios: se trata, pues, 
de un texto de importancia excepcional para el tema del presente 
artículo. 
— Con el intento de precisar de qué clase de unión se trata dice, del 
modo más explícito posible, que es unión de semejanza, con el «de» 
especificativo. Que esta unión de semejanza 4 es » la plena conformidad, 
y que ésta corresponde ni más ni menos a la perfecta transformación 
in facto esse. Trazado en breves líneas todo el trabajo de purificación 
* hay que realizar, todo el camino que hay que recorrer para llegar 
ala unión, sintetiza diciendo que es echar de sí el alma «todo lo que 
es disimil y disconforme a Dios», con lo cual consigue la perfecta « se- 
mejanza de Dios ». Tener la voluntad 4 totalmente conforme y semejante » 
a la voluntad de Dios, es tenerla « unida y transformada » en Dios. El 
E. de la perfección (4 que aquí llamamos unión del alma con Dios » 
cfr. supra, núm. 39) «es tener un alma similima a Dios en pureza ». 


E. misma argumentación y que es también esencial en la mente del Autor : 
mel amor no solo iguala mas aun sujeta al amante a lo que ama» (SI, 4, 3). 
Es esencial al amor esa sujeción al amado. Cuando el alma tiene afecto desor- 

ado, aunque solo minimamente, a criatura, en esa misma medida deja de 
ir sujeta a Dios (o conforme a él), lo cual indica a su vez que le falta aquella 
ayor períección de amor que le llevaría a sujetarse a él (a conformarse con él) 
ta en ese detalle. En el capítulo XI el Autor volverá sobre la materia, para 
ir en que «es necesario para llegar a la divina unión carecer el alma de 
los apetitos, por mínimos que sean». Para demostrar esta necesidad re- 
4 otra vez a la naturaleza misma de las cosas de que trata, y hará resaltar 
amente que la unión es la perfecta conformidad con la voluntad de Dics. 
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En breve, los textos del capítulo 5 del libro segundo de la Subida 
revelan con claridad que San Juan de la Cruz entiende las palabras en 
cuestión como explicamos antes según la gramática y el vocabulario 
castellanos : transformación-hecha es igual a conformidad, igual a se- 
mejanza (o igualdad), igual a unión. La unión de que se trata es unión 
de semejanza, o sea, esa unión (ser una cosa) que se dice de dos cosas 
semejantes por razón y en la medida de la semejanza; es unión de con- 
formidad (ser o estar en uno conformes); es unión de transformación 
hecha o conformidad : ser semejantes a Dios, ser o estar en uno conformes 
(transformados) en él. 

Damos a continuación los textos sin más comentario particular de 
cada expresión. Creemos que bastarán los subrayados para hacer ver 


lo dicho. 


En el largo texto tomado del número 3 pruébese a leer seguidas sola- 
mente las palabras subrayadas y se percibirá más la claridad con que 
está dicho lo que queremos hacer resaltar. Varios detalles de las expre- 
siones usadas en estos textos se deben al intento concreto de proponer 
la naturaleza de la unión como la razón exigitiva de la necesidad de la 
purificación. Hay que tenerlo presente para no encontrar dificultades 
donde no las haya. 


5]. — En el núm. 3 leemos : 


«Para entender, pues, cual sea esta unión de que vamos tra- 
tando, es de saber, que Dios, en cualquiera alma, aunque sea 
la del mayor pecador del mundo, mora y asiste sustancialmente. 
Y esta manera de unión siempre está hecha entre Dios y las 
criaturas todas, en la cual les está conservando el ser que tie- 
nen ; de manera que si de ellas de esta manera faltase, luego 
se aniquilarían y dejarían de ser. 

Y así, cuando hablamos de unión del alma con Dios, no habla- 
mos de esta sustancial que siempre está hecha ; sino de la unión 
y transformación del alma con Dios que no está siempre hecha, 
sino sólo cuando viene a haber semejanza de amor ; y, por tanto, 
ésta se llamará unión [y transformación] de semejanza, 
así como aquella unión esencial o sustancial. Aquella natural ; 
ésta sobrenatural. 

La cual [unión de semejanza, de que vamos tratando] es 
cuando las dos voluntades, conviene a saber, la del alma y la 
de Dios, están en uno conformes, no habiendo en la una cosa 
que repugna a la otra. Y así, cuando el alma quitare de sí to- 
talmente lo que repugna y no conforma con la voluntad divina, 
quedará transformada en Dios por amor ». 
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52. — El núm. 4 bien podría decirse un sumario del argumento de 
S2, cc. 4-6, que estudiamos en las páginas precedentes. Tomamos de 
él lo siguiente : 


«... Y por cuanto toda cualquier criatura y todas las acciones 
y habilidades de ella no cuadran ni llegan a lo que es Dios, 
por eso se ha de desnudar el alma de toda criatura, y acciones y 
habilidades suyas, conviene a saber: de su entender, gustar y 
sentir, para que echado todo lo que es disimil y disconforme a 
Dios, venga a recibir semejanza de Dios, no quedando en ella cosa 
que no sea voluntad de Dios. Y así se transforma en Dios » (S2, 5, 4). 

«... a aquella alma se comunica Dios más, que está más aven- 
tajada en amor ; lo cual es tener más conforme su voluntad con 
la de Dios. Y la que totalmente la tiene conforme y semejante, 
totalmente está unida y transformada en Dios por amor » (ibid.). 


53. — Y en el núm. 5, después de citar el texto latino del evangelio 


de S. Juan, 3,5, añade : 


«Quiere decir: el que no renaciere en el Espíritu Santo, no 
podrá ver este reino de Dios, que es el estado de la perfección ; 
y renacer en el Espíritu Santo en esta vida, es tener un alma 
similima a Dios en pureza, sin tener en sí alguna mezcla de 
imperfección, y así se puede hacer pura transformación por 
participación de unión, aunque no esencialmente ». 


El Santo prosigue explicando su idea por medio de comparaciones 
(el rayo del sol que da en la vidriera; la imagen muy perfecta...). Textos 
que serían también útiles aquí, pero que no nos detendremos en copiar. 


Tercer texto: CB, canción 12, núms. 7-8 (igual en el CA, 11, 6-7) 


54. — Se trata de la estrofa : «iOh, cristalina fuente — Si en esos tus 
semblantes plateados — Formases de repente - Los ojos deseados - Que 
‘tengo en mis entrañas dibujados! ». 

Los « ojos deseados » son las verdades — objetivamente llenas de amor 
y que se presentan al alma como tales — acerca de Dios, por cuyo vivo 
conocimiento y amor el alma arde en deseos de acabar de ver clara- 
mente y gozar sin velos de Dios en la gloria. Las «entrañas » en que se 
le dibujan estos ojos, son las potencias espirituales del alma. Después 
de hablar «del dibujo de la fe» en el entendimiento, escribe : 

«.. hay otro dibujo de amor en el alma del amante, y es 


según la voluntad, en la cual de tal manera se dibuja la figura 
del Amado y tan conjunta y vivamente se retrata, cuando hay 
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unión de amor, que es verdad decir que el Amado vive en el 
amante, y el amante en el Amado. Y tal manera de semejanza 
hace el amor en la transformación de los amados, que se puede decir 
que cada uno es el otro, y que entrambos son uno... La razón es, 
porque en la unión y transformación de amor el uno da posesión 
de sí al otro, y cada uno se deja y trueca por el otro ; y así cada 
uno vive en el otro, y el uno es el otro y entrambos son uno por 
transformación de amor. Eso es lo que quiso dar a entender San 
Pablo cuando dijo... Vivo yo, ya no yo, pero vive en mí Cristo. 
Porque en decir ,, vivo yo, ya no yo ”, dió a entender que aun- 
que vivía él, no era vida suya, porque estaba transformado en 
Cristo, que su vida más era divina que humana ; y por eso dice 
que no vive él, sino Cristo en él» (núm. 7). 

«De manera que según esta semejanza de transformación, pode- 
mos decir que su vida y la vida de Cristo toda era una vida por 
unión de amor, lo cual se hará perfectamente en el cielo en di- 
vina vida en todos los que merecieren verse en Dios; porque 
transformados en Dios vivirán vida de Dios y no vida suya, 
aunque sí vida suya, porque la vida de Dios será vida suya. 
Y entonces dirán de veras: vivimos nosotros y no nosotros, 
porque vive Dios en nosotros. Lo cual en esta vida, aunque 
puede ser como lo era en San Pablo, no empero acabada y per- 
fectamente, aunque llegue el alma a tal transformación de amor 
que sea en matrimonio espiritual, que es el más alto estado a 
que se puede llegar en esta vida, porque todo se puede llamar 
dibujo de amor en comparación de aquella perfecta figura de 
transformación de gloria » (núm. 8). 


55. — En este texto se ve que la obra de la acción transformativa del 
amor, la transformación in facto esse, es la semejanza de amor. Y esta 
semejanza es la unión existente entre los dos. 

El amor, trasformando a los amantes, los hace tan semejantes que, 
aunque numérica y entitativamente distintos, «se puede decir... que 
entrambos son uno ». La semejanza es la razón por la cual se dice que 
entrambos son uno. ¿Qué mayor unión entre dos que llegar a ser uno, 
una misma cosa? «Entrambos son uno» por razón de la semejanza 
causada por el amor. Esta semejanza de amor, este «ser uno» por 
amor, es la unión de amor (o por amor) de que habla habitualmente 
el Santo. 

Aquí hallamos explícitamente dicho que dos cosas realmente distintas, 
pero semejantes, se llaman una cosa por razón de la semejanza («tal 
manera de semejanza hace el amor... que entrambos son uno » — «según 
esta semejanza » la vida de S. Pablo y la de Cristo «era una vida »). 

Este dato positivo que veremos clara e insistentemente confirmado 
en otros textos es muy importante para la recta interpretación sanjua- 
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nística de las expresiones que hallamos en los textos fundamentales de 
la «igualdad de amor » : «un amor es el de entrambos »; el alma ama a 
Dios « con el mismo amor » de Dios; « una voluntad de dos »; el entendi- 
miento del alma «hecho uno» con el entendimiento de Dios; etc. etc. 


Cuarto texto: CA, canción 35, núm. 1 y 3 


56. — El Santo explica que en esta canción el alma pide 


« ... tres cosas que son propias del amor. La primera, querer 
recibir el gozo y sabor del amor, y esa le pide cuando dice: 
Gocémonos, Amado. La segunda es desear hacerse semejante al 
Amado, y ésta le pide cuando dice: Vámonos a ver en tu hermo- 
sura. Y la tercera... » (núm. I). 


La segunda, que nos interesa aquí, la explica de esta manera : 


« Y vámonos a ver en tu hermosura. 

«Que quiere decir: hagamos de manera que por medio de 
este ejercicio de amor ya dicho lleguemos a vernos en tu hermo- 
sura ; esto es, que seamos semejantes en hermosura, y sea tu her- 
mosura de manera que, mirando el uno al otro, se parezca a tt 
en tu hermosura, y se vea en tu hermosura, lo cual será transfor- 
mándome a mi en tu hermosura ; y así te veré yo a ti en tu her- 
mosura, y tu a mi en tu hermosura ; y tu te verás en mi en tu 
hermosura, y yo me veré en ti en tu hermosura ; y así parezca 
yo tu en tu hermosura, y parezcas tu yo en tu hermosura, porque 
tu hermosura misma será mi hermosura ». 

« Esta es la adopción de los hijos de Dios, que de veras dirán 
a Dios lo que el mismo Hijo dijo por S. Juan (XVII, ro) al 
Eterno Padre, diciendo : Omnia mea tua sunt, el tua mea sunt. 
Que quiere decir: Padre, todas mis cosas son tuyas, y tus cosas 
son mías: él por esencia, por ser Hijo natural, nosotros por 
participación, por ser hijos adoptivos ; y así lo dijo él, no sólo 
por sí que era la cabeza, sino por todo su cuerpo místico que 
es la Iglesia » (núm. 3). 


57. — El alma desea « hacerse semejante al Amado», y para que se 


realice su deseo pide al Amado que la transforme en sí. El fin y el efecto 
(la trasformación in facto esse) de la acción de transformar o de la obra 
transformativa del amor, es la semejanza de amor. 


Dios y el alma, la « hermosura » de Dios y la « hermosura » del alma 


quedan siempre dos hermosuras real y entitativamente distintas, como 
aparece por la insistencia yo-tú, tu hermosura-mi hermosura. 
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Pero Dios y el alma son semejantes («parezca yo tú — parezcas tú 
yo»); la hermosura del alma y la hermosura de Dios son semejantes 
(«seamos semejantes en hermosura »); por eso se dice que la hermosura 
de Dios y la hermosura del alma son una misma hermosura (« tu misma 
hermosura será mi hermosura »). Nótese que la transformación se obtiene 
porque la hermosura del alma se hace semejante a la hermosura de 
Dios, y no viceversa (!); por eso la «unica» hermosura resultante es 
la hermosura de Dios, la cual es también hermosura del alma. Caso 
paralelo al que encontraremos en el sexto texto a propósito de voluntad 
del alma y voluntad de Dios que son una misma voluntad, una sola 
voluntad, la cual es voluntad de Dios (vide infra, núm. 63). 


- 58. — El último miembro del texto citado es muy significativo para 
la clarificación del tema general de nuestro estudio. « Esta [semejanza] 
es la adopción de los hijos de Dios... »; por razón de esta semejanza, y 
en el sentido de ella, se dice que todas las cosas de Dios lo son tam- 
bién del alma. Esta semejanza es la razón por la cual se dice que el alma 
perfecta tiene «por participación » la misma comunicación de bienes 
que el Hijo tiene con el Padre « por naturaleza ». 

Tenemos explicado aquí por el mismo Doctor Místico ese texto que 
cita del evangelio de S. Juan, que vimos ya en uno de los pasajes fun- 
damentales acerca de la «igualdad de amor». Con esto tenemos otro 
importantísimo elemento para la recta interpretación sanjuanística de 
los otros textos del mismo capítulo del evangelio que hallamos citados 
por San Juan de la Cruz para explicar la «igualdad de amor ».?? 


59. — Finalmente llamamos la atención sobre otro dato positivo im- 
portante, que veremos claramente confirmado en el texto de la Noche 
que citaremos a continuación : la semejanza (o transformación in facto 
esse), es la participación de Dios.” 


Quinto texto: N2, cap. 20, núm. 5 


60. — Habla del último grado de la escala de amor, que corresponde 
al cielo. Ya se sabe que, para el Santo, este supremo grado de amor es 
«aquella perfecta figura de transformación de gloria », de la cual la más 
perfecta transformación que se puede alcanzar en esta vida es como un 


20 Cfr. supra, notas 6 y 7. 
21 Recuérdese lo que dijimos arriba, en el núm. 24, particularmente en la 
sudivisión 7. 
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« dibujo» o un esbozo (cfr. el contexto y el texto del CB, 12, 8 citado 
en el núm. 54). 
El Santo escribe así : 


«El décimo y último grado de esta escala secreta de amor 
hace al alma asimilarse totalmente a Dios, por razón de la clara 
visión de Dios... esta visión es la causa de la similitud total del 
alma con Dios, porque así lo dice San Juan diciendo : Sabemos 
que saremos semejantes a él. No porque el alma se hará tan capaz 
como Dios, porque eso es imposible ; sino porque todo lo que ella 
es se hará semejante a Dios; por lo cual se llamará, y lo 
será, Dios por participación ». 


La «similitud total» es la meta suprema de esa escala de amor (de 
unión, de transformación). Por lo tanto la perfecta semejanza es la plena 
transformación in facto esse. — Esta semejanza con Dios es la « parti- 
cipación de Dios ». El alma «es Dios por participación » por razón de 
la semejanza con Dios. En otras palabras : ser Dios por participación 
equivale a ser Dios por semejanza. Es fácil intuir la importancia de este 
dato para la recta inteligencia de los textos de la «igualdad de amor ». 


Sexto texto: S1, cap. 11, núm. 2 y 3 


61. — San Juan de la Cruz quiere demostrar en este capítulo «ser 
necesario para llegar a la divina unión carecer el alma de todos los ape- 
titos [desordenados], por mínimos que sean». Y funda su argumento 
en la naturaleza misma de la unión. 

Escribe así : 


«La razón es, porque el estado de esta divina unión consiste 
en tener el alma según la voluntad en total transformación en la 
voluntad de Dios, de manera que no haya en ella cosa contra- 
ria a la voluntad de Dios, sino que en todo y por todo su movi- 
miento sea voluntad solamente de Dios» (núm. 2). 


62. — La unión es una transformación in facto esse tan perfecta que 
llegue a plena conformidad. 

Prosiguiendo su demostración, añade estas aclaraciones que son im- 
portantes para nuestro tema : 


«Esta es la causa [la plena conformidad es la razón] por qué 
en este estado llamamos estar hecha una voluntad de dos, la cual 
es voluntad de Dios, y esta voluntad de Dios es también voluntad 
del alma. Pues si esta alma quisiese alguna imperfección que no 
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quiere Dios, no estaría hecha una voluntad de Dios, pues el alma 
tenía voluntad de lo que no la tenía Dios. Luego claro está que 
para venir el alma a unirse con Dios... ha de carecer... de todo 
apetito... » (núm. 3). 


En esta segunda parte del texto el Autor insiste sólo en el aspecto 
negativo de la conformidad : no querer lo que no quiere Dios; porque 
quiere demostrar la necesidad de purificarse (de carecer) de los afectos 
desordenados. Esta restricción, debida al contexto lógico, no ha de ser 
ocasión de equívocos. 

Leyendo atentamente el texto íntegro queda fuera de duda que la 
conformidad, concepto positivo que exige la negación de disconformidad, 
es la razón por la cual las dos voluntades realmente distintas se llaman 
una voluntad. 


63. — La conformidad se ha hecho en cuanto que la voluntad del 
alma se ha conformado con la voluntad de Dios, no viceversa (I). Por 
eso es muy natural que esa una voluntad, que se dice estar hecha de las 
dos, sea precisamente «voluntad de Dios, y esta voluntad de Dios es 
también voluntad del alma ». 

Puestos a hablar así como hace el Santo, es también muy natural que 
a la voluntad del alma conforme, transformada o semejante a la voluntad 
de Dios, se la llame sin más « voluntad de Dios », voluntad divina, etc. 
— No es necesario añadir que esto importa derechamente para la recta 
interpretación de los textos de la «igualdad de amor ».?? 


Séptimo texto: La Anotación para la canción 31 del Cántico B 


64. — En la estrofa 30 («De flores y esmeraldas...») ha dicho que 
«las flores » son las virtudes del alma adquiridas, radicadas en ella y 
entrelazadas en guirnalda por el amor perfecto del alma a Dios. Esa 
« guirnalda » es «la perfección », o sea, «la unión », «la transformación ». 


22 El concepto de unión-conformidad es mucho más amplio y pleno de lo 
que corrientemente se entiende por conformidad de voluntad. Lo iremos viendo 
a lo largo de este trabajo. Aquí el Santo ha concretizado esa riqueza de con- 
tenido en el aspecto que interesaba para el fin de su argumentación. La misma 
expresión « conformidad de voluntad » (o sus equivalentes: « transformación de 
la voluntad del alma en la de Dios », «semejanza de la voluntad del alma con 
la de Dios») en la síntesis del Santo es más rica de significado de lo que com- 
porta con frecuencia el uso corriente. En el sentido en que la entiende el Santo 
es una de las expresiones que sirven muy bien para decir sintéticamente no 
sólo el concepto de unión, sino tàmbién la realidad viva de la misma. Volvere- 
mos sobre éste punto más adelante (cfr. num. 122). 
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Ahora dice que esta guirnalda es la «unión », porque las virtudes del 
alma son Cristo o Dios en el alma, esto es, son la viva imagen del Esposo 
en el alma; hasta el punto que el alma «parece » Cristo o Dios. Y por 
razón de esta semejanza se dice que el alma y Dios son uno por amor. 


«Creo queda dado a entender cómo por el entretejimiento de 
estas guirnaldas y asiento de ellas en el alma quiere dar a en- 
tender esta alma Esposa la divina unión de amor que hay entre 
ella y Dios en este estado. Pues que el Esposo es las flores, pues 
es la flor del campo y el lirio de los valles, como él dice. Y el 
cabello del amor del alma es, como habemos dicho, el que ase y 
une con ella esta flor de las flores. Pues como dice el Apóstol, 
el amor es la atadura de la perfección, la cual es la unión con 
Dios, y el alma el acerico donde se asientan estas guirnaldas, 
pues ella es el sujeto de esta gloria, no pareciendo el alma ya 
lo que antes era, sino la misma flor perfecta [Cristo 
o Dios] con perfección y hermosura de todas las flores; por- 
que con tanta fuerza ase a los dos, es a saber, a Dios y al alma 
este hilo de amor y los junta que los transforma y hace uno por 
amor, de manera que, aunque en sustancia son diferentes, 
en gloria y parecer, el alma parece Dios y Dios el alma » (núm. 1). 


El lector podrá advertir por su cuenta en este texto la confirmación 
de varios conceptos que hemos ido encontrando en los anteriores. 


Octavo texto: CB, canción 39, núm. 4 


65. — Como se ve este texto pertenece al segundo de los textos ci- 
tados como fundamentales en la cuestión de «la igualdad de amor ». 


«... Porque dado que Dios la haga merced de unirla en (con) 


; la Santísima Trinidad, en que el alma se hace deiforme y Dios 


por participación, ¿qué increíble cosa es que obre ella también 
su obra de entendimiento, noticia y amor, o, por mejor decir, 
la tenga obrada en la Trinidad juntamente con ella como la 
misma Trinidad ? Pero for modo comunicado y participado, obrán- 
dolo Dios en la misma alma ; porque esto es estar transformada 
en las tres Personas en potencia y sabiduría y amor, y en esto 
es semejante el alma a Dios, y para que pudiese venir a esto la 
crió Dios a su imagen y semejanza ». 


Está dicho claramente que «estar transformada » (transformación in 
facto esse), es «ser semejante ». 

Se hace « deiforme y Dios por participación», sabemos ya que si- 
gnifica : «se hace semejante a Dios » (cfr. supra núm. 60 y 58). 
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« Deiforme », que tiene la «forma de Dios » (esa que se introduce con 
la trasformación)... Por lo tanto, la «forma de Dios» en el alma es la 
semejanza que tiene el alma perfecta con Dios. 


66. — Hemos visto que San Juan de la Cruz usa las palabras « trans- 
formación », « conformidad », «semejanza » en el sentido que tienen se- 
gún la gramática, el diccionario y el uso corriente ya al tiempo del Santo 
(como consta por Covarrubias). 

La trasformación-efecto o in facto esse (que no sea transubstancia- 
ción) de una cosa en otra es la conformidad de dos cosas real y entita- 
tivamente distintas. Y toda conformidad entre dos cosas es semejanza 
entre ellas. 

La relación de todo esto con el concepto de unión está en que esa 
unión de que se trata es la «unión de semejanza ». De dos cosas confor- 
mes o semejantes decimos que, en cuanto tales, son una cosa, por eso la 
conformidad o la semejanza de dos cosas distintas se llama también 
unión de las mismas. El unirse con Dios por amor de que trata habitual- 
mente el Santo es ese ser una sola cosa, una misma cosa el alma y Dios 
por razón de la perfecta semejanza (o conformidad o transformación 
in facto esse) de amor, o por amor. La unión, pues, es precisamente 
la semejanza : semejanza en el entendimiento, en la voluntad, en el 
amor, en la operación, etc. 

Como quiera que en nuestro caso la semejanza entre el alma y Dios 
se da en cuanto que el alma se hace semejante a Dios, y no viceversa, 
tendremos que esa una cosa » que decimos estar hecha de dos semejantes, 
será «Dios » (cfr. supra, núm. 63 y 57). 

En la misma línea de conceptos y de lenguaje, hallamos en San Juan 
de la Cruz que esa “semejanza de Dios» que tiene el alma, es Dios 
(o Cristo, o el Esposo) en el alma. O sea, que la semejanza es esa «forma 
de Dios» que, introducida en el alma, la ha transformado en Dios. 

Por eso dice claramente el Santo que la semejanza de Dios que tiene 
el alma es la «participación de Dios », «ser Dios por participación », 
«... por modo participado ». 


67. — De aquí, las siguientes expresiones de San Juan de la Cruz: 

El entendimiento del alma (el conocimiento de Dios y de las cosas 
en orden a Dios, que tiene el alma) es igual o semejante al entendimiento 
de Dios (al conocimiento que tiene Dios de sí mismo y de las cosas), 
es uno con el entendimiento (conocimiento) de Dios, es ya entendimiento 
de Dios, del mismo Dios, es el Verbo, es el Hijo en el alma. 
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La voluntad del alma es igual o semejante, o conforme a la voluntad 
de Dios, es una con la voluntad de Dios, es ya voluntad de Dios, voluntad 
del mismo Dios. 

El amor del alma es ¿gual o semejante al amor de Dios, es uno con el 
amor de Dios, es el mismo amor de Dios, que es el Espíritu Santo. 

La operación del alma es igual o semejante a la operación de Dios, 
es una con la operación de Dios, es la misma operación de Dios (... la 
misma aspiración que el Padre aspira en el Hijo y el Hijo en el Padre, 
que es el Espíritu Santo...). 

El alma es semejante a Dios, es una cosa con Dios, es el mismo Dios, 
es Dios (por participación). (Por eso ir a la unión es ir a Dios, lo que 
impide la unión impide a Dios, etc. cfr. supra núm. 35). 

Hemos creído conveniente reunir aquí estas diversas expresiones que 
con tanta frecuencia encontramos en las obras del Doctor Místico. En 
los textos estudiados a lo largo de este artículo 4 hemos hallado elementos 
y explicaciones suficientes para convencernos de que todo lo que aca- 
bamos de decir está en la pura línea del pensamiento y del lenguaje 
de San Juan de la Cruz. Espero que a medida que avanzaremos en 
nuestro trabajo se irá entendiendo todo más clara y profundamente. 


68. — Se ofrecen espontáneamente muchas observaciones importantes 
- acerca de la interpretación de San Juan de la Cruz y de cuestiones sobre 
la vida espiritual, pero hemos de renunciar a consignarlas aquí. 
El concepto de unión-semejanza tan rica y maravillosamente explicado 
y cantado por el Doctor Místico, palpita en todas las páginas de sus 
escritos y se ofrece al lector atento con una claridad meridiana. Sin 
embargo es un hecho que casi ningún estudioso moderno del Santo 
lo ha advertido, y nadie ha llamado la atención sobre la profundidad 
y la vitalidad del mismo. No es el caso de dar aquí una explicación de 
— este hecho. Creemos que las preocupaciones teológicas no tendrían que 
haber contribuido a ello, ya que el concepto de unión de semejanza es 
la sustancia de la más pura teología (revelada y escolástica) de la vida 


espiritual. 


69. — Se encontrarán en las obras del Santo expresiones como estas : 
Unión y transformación (dos palabras para significar lo mismo); unión 
de transformación, entiéndase in facto esse (equivalente a unión de con- 
formidad, de semejanza); semejanza de transformación; etc. — La inte- 
ligencia de estas frases, y otras semejantes, no ofrecerá dificultades si 
se penetran los conceptos expresados por las palabras usadas y se tienen 
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en cuenta las propiedades del lenguaje y estilo de San Juan de la Cruz. 
Todas ellas expresan su pensamiento. 

No diríamos lo mismo de las expresiones «unión transformativa », 
«unión transformante ». Si la unión es la transformación in facto esse 
(la conformidad) hemos de decir que la unión es el efecto de la acción 
de transformar, de la acción transformativa, y por lo tanto no puede ser 
la causa o el agente de la trasformación. El agente de la acción trasfor- 
mativa es (supuesta aquí la necesaria y correspondiente gracia de Dios) 
el amor.? Por eso se llama transformación de amor, o por amor. Y a 
la transformación-efecto se la llama unión de amor, o por amor o del 
amor. Es la conformidad o semejanza que ha realizado el amor. Y el 
ápice y síntesis de esa semejanza realizada por amor es precisamente 
la semejanza en el amor con que mutuamente se aman Dios y el alma: 
llegar a amar a Dios con un amor semejante (igual) al amor con que 
Dios ama al alma. Pero no nos detengamos en esto porque lo tendremos 
que ir explicando poco a poco a lo largo de nuestro trabajo. 

Ahora volvamos sobre aquellas expresiones «unión transformativa », 
«unión transformante ». Creemos que no expresan el concepto funda- 
mental en la doctrina del Doctor Místico acerca de la unión. De hecho 
no las hemos encontrado ni una sola vez en sus obras. Se hallan, sin 
embargo, en todos los modernos expositores de su doctrina, y han en- 
trado ya en el uso corriente de los que escriben de mística o teología 
espiritual. 


70. — Dos cosas semejantes o conformes, por razón y en la medida 
de la semejanza se dicen ser una sola cosa, una misma cosa, una cosa. 
Este parece ser el punto más importante y esencial para nuestra ma- 
teria, de cuanto hemos dicho. Hemos tratado de comprobar que así se 
suele decir en buena lengua castellana, y que, en concreto, ese es el 
lenguaje de San Juan de la Cruz. 

Permítasenos añadir una autoridad de primer orden en la lengua 
castellana del siglo de oro: fr. Luis de León. 


En el libro segundo de Los Nombres de Cristo, explicando el nombre || 
Esposo, ha afirmado que Cristo no solamente une nuestra alma y la || 
vida espiritual nuestra consigo, haciéndonos semejantes a sí por la || 


gracia y por el vigor o virtud que nos comunica, sino que también la 
carne misma, el cuerpo de los que reciben dignamente el SS. Sacra- 
mento, se hace una carne y un cuerpo con el de Cristo (« que son ambos 
cuerpos un cuerpo, y ambas carnes una misma carne»). 


23 Entre los innumerables textos del Santo que dicen esto puede ver el 
lector los ya citados anteriormente, núms. 54 y 64. 


I 
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«Eso — dijo Juliano entonces, dejando a Marcelo —, nos dad más 
a entender. 

Y Marcelo, callando un poco, respondió luego de esta manera : 

— Quederá muy entendido si yo, Juliano, hiciere ahora clara la 
verdad de dos cosas: la primera, que para que se diga con verdad 
que dos cosas son una misma, basta que sean muy semejantes entre st; 
la segunda, que la carne de Cristo tocando a la carne del que la recibe 
dignamente en el Sacramento, por medio de la gracia que produce en 
el alma, hace en cierta manera semejante nuestra carne a la suya. 

— Si vos probáis eso, Marcelo, — respondió Juliano —, no quedará 
lugar de dudar. Porque si una grande semejanza es bastante para que 
se digan ser unos los que son dos, y si la carne de Cristo, tocando a 
la nuestra, la asemeja mucho a sí misma, clara cosa es que se puede 
decir con verdad, que por medio de este tocamiento, venimos a ser 
con el un cuerpo y una carne. Y a lo que a mí me parece, Marcelo, en 
la primera de estas dos cosas propuestas mo tenéis mucho que trabajar ni 
probar. Porque cosa razonable y conveniente parece que lo muy semejante 

. se llame uno mismo, y ast lo solemos decir. 

— Es conveniente — respondió Marcelo —, y conforme a razón, y 
recibido en el uso común de los que bien sienten y hablan. De dos, cuando 
mucho se aman, ¿por ventura no decimos que son uno mismo, y no por 
más de porque se conforman en la voluntad y querer? Luego si nuestra 
carne se despojare de sus cualidades y se vistiere de las condiciones 
de la carne de Cristo, serán como una ella y la carne de Cristo; y de- 
más de muchas otras razones, será también por esta razón carne de 
Cristo la nuestra, y como parte de su cuerpo y parte muy ayuntada 
con él. De un hierro muy encendido decimos que es fuego, no porque 
en substancia lo sea, sino porque en las cualidades, en el ardor, en el 
encendimiento, en la color y en los efectos lo es; pues así, para que 
nuestro cuerpo se diga cuerpo de Cristo, aunque no sea una substancia 
misma con él, bien le debe bastar el estar acondicionado como él. 

Y para traer a comparación lo que más vecino es y más semejante, 
¿no dice a boca llena San Pablo que el que se ayunta con Dios se hace 
un espíritu con El? ¿Y no es cosa cierta que el ayuntarse con Dios el 
hombre no es otra cosa sino recibir en su alma la virtud de la gracia, que, 
como ya tenemos dicho otras veces, es una cualidad celestial que, 
puesta en el alma, pone en ella mucho de las condiciones de Dios y la 
figura muy a su semejanza? Pues si al espíritu de Dios y al nuestro espi- 
ritu los dice ser uno el Predicador de las gentes, por la semejanza suya 
que hace en el nuestro el de Dios, bien bastará para que se digan nuestra 
carne y la carne de Cristo ser una carne, el tener la nuestra, si lo tu- 
viere, algo de lo que es propio y natural de la carne de Cristo » (Obras 
completas castellanas de Fray Luis de León, publicadas en la Biblioteca 
de Autores Cristianos, segunda edición, Madrid 1951, pp. 624-626). 


Aparece claramente que también para fr. Luis de León la relación 
de los conceptos expresados por conformidad — semejanza — umión es la 
que hemos afirmado. Así se suelen entender en castellano, y es «con- 
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forme a razón y recibido en el uso común de los que bien sienten y 
hablan » castellano. 

Estos conceptos juegan un papel esencial en la explicación teológica 
que da fr. Luis de León de la gracia, de la vida espiritual y de los textos 
escriturísticos que a estas materias se refieren. 

Por cuanto hemos podido ir viendo en nuestras lecturas, esta idea 
de la semejanza como clave de la doctrina teológica acerca de la vida 
espiritual, de la gracia, de la participación de Dios, etc. era muy viva 
en la mente no sólo de los escritores del período áureo de nuestra espi- 
ritualidad, sino también en los mejores escolásticos, con a la cabeza 
el propio Santo Tomás de Aquino. 


* * * 


Hemos establecido lo que creemos sea la clave de la recta interpre- 
tacién doctrinal de San Juan de la Cruz : su concepto fundamental de 
«la unión ». Ahora iremos determinando poco a poco qué sea esa se- 
mejanza o conformidad que decimos ser «la unión ». 


ARTÍCULO 5 


LA REALIDAD DE LA UNION: LA VIDA DEL ALMA 
PERFECTA EN EL AMOR DE DIOS 


I. — La vida del alma perfecta 


71. — El lector atento de las obras de San Juan de la Cruz no puede 
menos de ver que el Santo concibe esa unión de que habla, y la pre- 
senta siempre, en la forma real de la vida de amor del alma perfecta. 

Es cosa evidentísima en el Cántico y en la Llama. En el Cántico espi- 
ritual se canta precisamente « el ejercicio de amor entre el alma y el esposo 
Cristo» (según el título original): visitas, mensajes, mercedes, penas 
de amor, heridas de amor, íntimas comunicaciones de pensamientos y 
afectos, mutua entrega amorosa, potencias, pasiones y apetitos del alma 
empleados ordinariamente y completamente en el servicio amoroso del 
Señor, etc. etc. — La Llama, nos lo dice ya el prólogo de la misma y 
lo repiten todas sus páginas, canta los momentos más sublimes de la 
vida divina del alma que ha llegado ya al amor « más calificado ». 

El término a que conduce la Subida-Noche, que es al mismo tiempo 
la razón de la necesidad de toda la purificación expuesta en la misma, 
es también la vida de amor perfecto. Considérense con atención las expre- 


» 
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siones, las figuras que usa para hablar de «la unión »,24 las descripciones, 
más o menos integrales, que da de la misma.?? 

Abundan los datos explícitos y variadísimos en este sentido a lo largo 
de la Subida-Noche. Bastará citar uno. La noche pasiva del espíritu, 
última etapa del camino de «la unión », es necesaria «... para que así 
vacía [el alma] esté bien pobre de espíritu y desnuda del hombre viejo, 
para vivir aquella nueva y bienaventurada vida que por medio de esta 
noche se alcanza, que es el estado de la unión con Dios ».?$ 


I. — Los « actos» y el « hábito» de unión 


72. — En el estado de la unión, o en la vida del alma perfecta, San 
Juan de la Cruz distingue lo que él llama «actos » de unión y « hábito» 
de unión. 

En el cielo la unión será como un acto intensísimo continuado, per- 


manente. 


En esta tierra, los «actos » de unión, o sea, de unión viva e intensa, 
no pueden ser permanentes : vienen y pasan. 

El Santo nos dice explícitamente que la relación entre los «actos » y 
el « hábito» de unión es precisamente la que existe, por ley general, 
entre los actos y el hábito formado por esos actos. 

Pasados los «actos» de unión, el alma queda en una unión de amor 
permanente, de forma más remisa, que reviste las particularidades pro- 
pias de la vida habitual del alma perfecta. 

En concreto tenemos que la unión habitual o el hábito de unión es 
la.vida de amor que vive el alma en su estado ordinario; mientras que los 
«actos? son momentos, más o menos prolongados y frecuentes, de 
unión intensa. 


73. — Esta distinción entre las uniones actuales transitorias (o «actos » 
de unión) y la unión permanente o habitual (« hábito » de unión), puede 
verso expresada por el Santo bajo diversas formas e imágenes, en los 


textos siguientes : S2, 5, 1-2; CB, 26, 11; LB, 1, 3-4; LB, 3, 8; LB, 4, 
14-15. 


24 Así por ejemplo: el hombre nuevo: SI, 5,7; 82, 5, 5; N2, 3,3; Nz, 4,2; 
N2, 6,1; N2, 13, 11; N2, 16, 4. Es la misma figura, presentada en la misma 
forma de la vida del «hombre nuevo», que hallamos en CB, 26, 17; LB, 2, 
32-36. — El abrazo: Sı, 4, 7. La misma figura que CB, 22; LB, 4, verso 2. 

25 Por ejemplo: SI, 5,7; S3,c.2; N2,4: «... sali del trato y operación 
humana mía a operación y trato de Dios» (cfr. LB, 2, 33-34); N2, c.9; etc. 

26 N2, 9, 4. Además de los lugares citados en las dos notas precedentes, 
pueden verse SI, 9, 3; SI, II, 3; etc. 
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El texto de la Subida contrapone a las uniones actuales transitorias, 
la que allí llama unión «en cuanto al hábito oscuro ». Este adjetivo cree- 
mos exprese precisamente la diferencia de intensidad entre los «actos » 
y el «hábito». El Autor llama con frecuencia a las uniones actuales 
transitorias «ilustraciones », «iluminaciones », «luces», «llamas vivas », 
«resplandores de las lámparas de fuego »." En la mente del Autor el 
adjetivo «oscuro » (dicho del « hábito » de unión en cuanto contrapuesto 
a los «actos ») significa sin duda que en la unión habitual no hay aquella 
intensidad, viveza de luz y de llama que es propia de las uniones actuales 
transitorias. 


III. — Unión de las potencias del alma con Dios. « Sustancia » 
del alma 
74. — Si se trata de la vida del alma perfecta, si « cada viviente vive 


por su operación » (LB, 2, 34), si llegar a «la unión » es llegar a « opera- 
ción y trato » de Dios o divino, etc. etc., se intuye ya fácilmente que la 
unión de que se trata es unión de las potencias del alma con Dios. Así 
es de hecho, y toda la doctrina del Santo lo proclama. 


75. — A primera vista los mismos textos que hemos indicado en el 
num. 73, donde el Santo hace la distinción entre los «actos » y el « há- 
bito» de unión, parecen hacer dificultad contra esta conclusión, en 
cuanto que hablan de la unión no solamente de las potencias, sino tam- 
bién de la sustancia del alma. 

La respuesta integral a esta dificultad comportaría la determinación 
del sentido de la palabra «sustancia» (del alma) en esos textos y la 
exégesis detallada de los mismos. Aquí nos limitaremos a indicar breve- 
mente el primer punto, que es el que va a la raiz de la dificultad.?8 

En esos textos, y en sus paralelos reales, no se usa la palabra sustancia 
en sentido estrictamente filosófico. 

San Juan de la Cruz, al estilo del uso corriente, da a la palabra «sus- 
tancia » sentidos muy variados, que podrían tal vez decirse inspirados 
en estas normas (entre otras) : de dos cosas, o de dos elementos o aspectos 
de una misma cosa, será sustancia la más importante de ellas; sustancia 
se llama el valor de las cosas o de las personas, la verdad de las cosas, 
lo perfecto en una determinada línea o género de cosas (virtud, ciencia, 


27 Cfr. CA, 36, 5; LB, 1, 3-4; toda la estrofa tercera de la Llama; etc. 
28 Omitimos la exégesis detallada de estos textos, porque ocuparía aquí 
mucho espacio. La daremos al público en otra ocasión, si fuere necesario. 
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habilidad...); sustancia se llama también lo íntimo de una manera de 
ser, de un problema, de una cuestión, etc. 

Covarrubias, después de indicar el sentido filosófico de la palabra 
sustancia, añade: (“Sustancia significa algunas veces la hazienda, y 
también el sugo y la virtud de alguna cosa. Sustancia, el peso y el valor 
del hombre en su proceder y razonar; y assí dezimos ser hombre de 
sustancia o no tener sustancia. Sustancia, el caldo o pisto sustancioso 
que se da al enfermo quando no puede comer manjar sólido. Sustan- 
cioso, lo que tiene sustancia. Sustancial, por alusión significa lo mesmo ». 
Sin duda pudo añadir : etc. etc.?? 


76. — Veremos más adelante lo que significa “sustancia del alma » 
cuando se trata del «toque sustancial ». 


77. — Aquí nos limitaremos al sentido de los textos en cuestión. 

« Sustancia del alma » viene a significar ese complejo íntimo de nuestro 
ser psicológico en el cual sentimos la fruición, el deleite, el gozo, o la 
tristeza, angustia, desolación. O la facultad o capacidad de experimentar 
tales cosas. El Santo habla de sustancia corporal o sensitiva y de sustancia 
espiritual, según que la experiencia sea de fruición, gozo (o tristeza, 
desolación) sensitiva o espiritual, admitida la posibilidad de toda la 
escala de grados, interferencias o resonancias entre estas dos esferas o 
partes de nuestra psique. 

Así como la unión del entendimiento es la fe (el conocimiento), y la 
unión de la voluntad es el amor o la caridad, así la unión de la sus- 
tancia es la fruición, la paz, la suavidad, etc. : intensa en las uniones 
actuales transitorias; más remisa aunque tal vez profunda, en la unión 
habitual. 

El Santo mismo nos ofrece esta figura : así como el efecto refrige- 
rante de la bebida se difunde por las venas del cuerpo dando suavidad 
y deleite a todo el organismo; de la misma manera la fruición que pro- 
viene al alma del conocimiento y amor de Dios «se siente difundir su- 
tilmente por todas las espirituales y sustanciales venas del alma ». Esto 
es beber la sustancia del alma de la comunicación de Dios. Esto es la 
unión de la sustancia del alma.*° 

29 Cfr. Tesoro... (citado en la nota 12), a la voz SUSTANCIA. 

30 Acerca de esta figura, compárense los textos CB, 26, 5 y LB, 2, 9-10. En 
confirmación del sentido que hemos dicho de la palabra «sustancia del alma » 
en los textos en cuestión (indicados en el núm. 73) pueden verse los siguientes 
lugares de las obras del Santo: LB, 1,1; LB, 1, 17; LB, 1, 19-20 y 26 (donde 


se habla de la purificación y de la unión de la sustancia en el sentido dicho) ; 
NAS TA CB 22, 6 (al tinal); LB, 2,22, (CELOS 
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IV. — Nota acerca del sentido de las palabras « acto » y « hábito » 
« de unión » 


78. — Con lo dicho creemos haber establecido suficientemente (da- 
dos los límites que nos hemos de imponer en este artículo) que la unión 
de que habla habitualmente el Santo es unión de las potencias del alma 
con Dios. Lo iremos comprobando en las cuestiones siguientes. 

Cuando, a imitación del Santo, llamamos «acto » de unión a la unión 
actual transitoria, no queremos decir que ésta sea un solo acto de una 
sola potencia, sino que queremos dar a entender la actuación (intensa) 
de todas las potencias del alma. 

De manera semejante, cuando llamamos « hábito de unión » a la vida 
ordinaria del alma perfecta, no queremos decir uno solo de los hábitos 
que suele distinguir y estudiar separadamente la filosofía o la teología, 
sino el conjunto de hábitos que intervienen en la vida ordinaria del alma. 


79. — Además quisiéramos llamar la atención sobre otro aspecto 
importantísimo que no es más que una necesaria consecuencia de la 
concepción y presentación de « la unión » en la forma concreta de « vida » : 
por la palabra hábito entiende ordinariamente el Santo la actuación 
habitual, digámoslo así, del hábito (o de los hábitos). Así, cuando el 
Santo habla del hábito de una virtud (fe, esperanza, caridad, humil- 
dad, etc.) no se refiere directa y unicamente a la realidad ontológica y 
estática que estudia y analiza la filosofía o teología, sino que habla de 
la actuación habitual de ese hábito (así por ejemplo, el hábito de la fe 
es el conocimiento que tiene habitualmente el alma; el hábito de la ca- 
ridad es el amor que arde habitualmente en la voluntad del alma, etc.). 
Por lo tanto entran también directamente en cuestión, aunque implícita- 
mente, la mociones o gracias actuales concretas que quiere hacer el 
Señor en cada caso, las condiciones psicológicas concretas de cada acto 
según el determinado estado del alma, etc. 

Creemos sea necesario tener presente todo esto si se quiere llegar a 
la recta inteligencia de las obras de San Juan de la Cruz. A veces atri- 
buye a la fe, o al hábito de la fe, cosas que son propias o características 
de esa actuación concreta y determinada del hábito de la fe, debida a 
esa concreta y determinada moción o gracia actual (circunstancias con- 
cretas que aparecen por el contexto mismo, etc.). Creemos importante 
esta observación para deslindar bien los campos teológico y psicológico, 
por ejemplo, y no crear confusiones o desenfocar las cuestiones referentes 
a los estudios sobre el Doctor Místico. 
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ES 


80. — De lo dicho en los artículos 4 y 5 se sigue que «la unión » o 
«la transformación » es la conformidad o semejanza de la vida del alma 
con la vida de Dios. Esta vida del alma conforme o semejante con la 
vida de Dios será una con la vida de Dios, será la misma vida de Dios, 
la vida de Dios en el alma, la vida divina del alma. 

Esta vida del alma semejante a la vida de Dios es la «forma » que, 
introduciéndose en el alma, la transforma en Dios, la hace divina y 
Dios por participación... 

Con todo esto tenemos ya indicados otros temas de nuestra investi- 
gación. Además de los que se nos ofrecieron antes, tendremos que ver 
ahora qué sea, según San Juan de la Cruz la unión de las potencias 
del alma con Dios, las uniones actuales transitorias, la unión habitual, 
la vida divina o la divinización del alma. 

Queremos exponer estas cuestiones — con la inevitable brevedad im- 
puesta por los límites de este trabajo — no por simple deducción de lo 
que hemos visto hasta ahora, sino por estudio directo de los textos del 
Santo en que se trata de cada una de ellas. De hecho el resultado será 
la aplicación y ulterior explicación de lo que hemos dicho. 


ARTÍCULO 6 


LA UNION DE LAS POTENCIAS, LA VIDA DIVINA 
Y LA DIVINIZACION DEL ALMA 


I. — La unión de las potencias: las virtudes teologales perfectas 


81. — Es firme en la doctrina de San Juan de la Cruz que son pre- 
cisamente las virtudes teologales (recuérdese que se trata del ejercicio 
de ellas, cfr. núm. 79) las que purifican las potencias del alma de todo 
lo contrario a la perfección o a la unión, y unen las mismas potencias 
con Dios. No creemos necesario detenernos en demostrarlo.** 

Las virtudes teologales perfectas son la perfección, son la unión. 

Las virtudes teologales purifican y unen por el hecho mismo de que 


informan las potencias del alma. En otras palabras, por el hecho mismo 


31 Cfr. por ejemplo Sz, 6 y N2, 21 (todo el capítulo, pero particularmente 
el núm. 11). 
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de que el alma se ejercita en esas virtudes realiza estas dos cosas : se 
aparta de lo que es contrario a ellas y vive según ellas (sería más expre- 
sivo decir: vive esas virtudes). 

Caminar en fe, esperanza y caridad es el camino de la unión. Vivir 
perfectamente en (de - la) fe, esperanza y caridad es la unión. 


82. — La fe perfecta (el conocimiento perfecto) 

Segün S. Juan de la Cruz, el alma habrá alcanzado la perfección de 
la fe cuando su conocimiento sea perfectamente segün la regla de fe 
que él enseña; esto es, según todo aquello que en la actual economía 
de la revelación, salvación, santificación (y consideradas las circunstan- 
cias concretas de cada uno) quiere el Sefior que constituya la norma de 
nuestro pensar, amar, desear, obrar, etc.?? 

Cuando el entendimiento del alma conozca así (a Dios, las cosas y 
la voluntad concreta de Dios que ha de cumplir) en modo perfecto en 
cuanto Dios lo quiere de ella, estará (el entendimiento) perfectamente 
informado por la virtud, por la luz de la fe; y esto es estar el entendi- 
miento perfectamente unido con Dios, puesto en Dios, empleado en 
Dios, en lo que es mayor honra y gloria de Dios. Se comprende que 
entoces el conocimiento que tendrá el alma será semejante. al conoci- 
miento de Dios, el entendimiento del alma será semejante al entendi- 
miento de Dios, será uno con el entendimiento de Dios, será entendi- 
miento de Dios, entendimiento divino. 

Se trata siempre concretamente de conocimiento que produce amor 
y es acompafíado de él, de ese amor de que hablaremos en seguida. 
Así aparece en el Santo, el cual cuando habla de la pura fe, de la sola 
fe que purifica y une el entendimiento, entiende esas expresiones de la 
«sola fe, no como excluye la caridad, sino las otras noticias del entendi- 
miento » (SI, 2, 3). La fe muerta ni purifica en orden a «la unión » ni 
une al alma (o al entendimiento del alma) con Dios, porque la unión 
de que se trata es la unión de amor, o por amor, la semejanza de amor. 
Además la fe muerta no sería un conocimiento semejante al que Dios 
tiene de sí mismo y de las cosas, por lo tanto no se podría decir de 
ella que une con Dios. 

En el análisis de conceptos y en el lenguaje formal propio de la teo- 
logía escolástica se habla legítimamente de la fe como conocimiento 
sobrenatural de las verdades divinas, prescindiendo de que ese cono- 
cimiento, hic et nunc, sea tal que deje frío e inactivo al sujeto conocedor, 


32 Explicamos algo este punto en nuestro trabajo El díptico Subida-Noche 
(citado en la nota 16), pp. 35-37 y 53-54. 
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o por el contrario que le afecte, que le enamore de esas verdades, que 
le mueva a darse al bien conocido. Las verdades reveladas, dogmáticas 
o morales, en sí son siempre las mismas; pero no se le presentan al 
alma en cada caso particular de la misma manera, sino más bien con 
diversísimos matices. Esos matices dependen, en última análisis, de las 
circunstancias y cualidades concretas de que el Señor reviste una de- 
terminada gracia actual de luz sobre las verdades divinas, que les dan, 
digámoslo así, la aureola de la amabilidad, hic et nunc, para una deter- 
minada alma. — Cuando se trata del conocimiento de fe en la vida espi- 
ritual (camino o término), la verdad objetivamente se presenta al alma 
de manera que la afecta, la enamora, la mueve a darse a ella, a abrazarla, 
a introducirla como un valor en su vida : y puede ser con fruición, o 
también con sequedad, pero con fuerza espiritual... En el concepto de 
ese conocimiento de fe, o de esa fe, de la cual dice el Santo que purifica 
de lo contrario a la unión y une con Dios, se incluye ese matiz objetivo 
que puede revestir diversísimas formas. La fe muerta no lleva a darse 
al objeto conocido, en fuerza del amor de él, y eso es también esencial 
en «la unión ». 


83. — La caridad perfecta (el amor perfecto) 

La caridad perfecta es la que realiza con perfección el máximo pre- 
cepto, el precepto del amor: Amarás a tu Señor Dios de todo tu co- 
razón y de toda tu ánima y de toda tu fortaleza. 

En este precepto «se manda al hombre que todas las potencias y 
apetitos y operaciones y aficiones de su alma emplee en Dios [en lo 
que es mayor honra y gloria de Dios], de manera que toda la habilidad 
y fuerza del alma no sirva más que para esto, conforme a lo que dice 
David : Fortitudinem meam ad te custodiam ». 

« La fortaleza del alma consiste en sus potencias pasiones y apetitos, 
todo lo cual es gobernado por la voluntad. Pues cuando estas potencias, 
pasiones y apetitos endereza en Dios la voluntad, y las desvía de todo 
lo que no es Dios, entonces guarda la fortaleza del alma para Dios, y 
así viene a amar a Dios de toda su fortaleza » (S3, 16, núm. 1-2). 

La norma según la cual la voluntad ha de gobernar y dirigir a Dios 
toda la «fortaleza » del alma es la siguiente : «la voluntad no se ha de 
gozar sino sólo de lo que es honra y gloria de Dios, y... la mayor honra 
que le podemos dar, es servirle según la perfección evangélica; y lo 
que es fuera de esto es de ningún valor y provecho para el hombre » 
(59317, 2: cfr. S3, 16, 2). 


También el entendimiento y la memoria son gobernados por la vo- 
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luntad. Todo el libro 2 de la Subida y los cc. 1-15 del libro 3 en la mente 
del Santo vienen a ser explicaciones y aplicaciones a la materia referente 
a las potencias entendimiento y memoria, de aquella norma según la 
cual la voluntad ha de gobernar y dirigir toda la «fortaleza » del alma 
a Dios. 

De la voluntad que llega a realizar esa perfección de amor dice el 
Santo que viene a ser “voluntad divina, hecha una misma cosa con la 
voluntad de Dios » (S3, 16, 3). De hecho es la «conformidad » a todo 
lo que el Señor quiere en concreto de tal alma. Por eso la voluntad del 
alma es «semejante» a la voluntad de Dios, es « una» (por «unión de 
semejanza » con la voluntad de Dios). Son los mismos conceptos que 
hallamos en los textos citados anteriormente (núms. 51-52; 61-63). 


II. — La « vida de Dios» o la « vida divina» o la divinización 
del alma È 
84. — Hemos visto que «la unión» es la vida del alma perfecta en 


el amor de Dios. San Juan de la Cruz la llama también vida de Dios en 
el alma, o vida divina del alma. Esta es también la divinización del alma. 

De ella tratan todas las paginas de San Juan de la Cruz. Encontra- 
mos exposiciones o descripciones de esta vida sea a propósito de la obra 
de purificación que se realiza en el alma para llegar a la unión, sea 
hablando directamente de la nueva vida del alma transformada en Dios. 
Ha sido magnífica y bellamente expuesta y cantada a lo largo del Cán- 
tico espiritual. De las otras obras indicaremos solamente estos lugares : 


179,73 N2,9, 9:41:43 13, 115910 ED 2:052 


85. — El texto de la Llama nos da pié para resumir así el pensamiento 
del Santo en torno a la vida de Dios o vida divina del alma : 

Cada viviente vive por su operación, como dicen los filósofos. 

La operación del alma es el uso de sus potencias, pasiones y apetitos 
(de lo que en otras partes llama su «fortaleza », cfr. supra núm. 83), 
poniéndolos, u ocupándolos, o empleándolos en alguna cosa. 

Por lo tanto el alma vive de aquello (en aquello) en que pone su ope- 
ración. 

33 Puede verse lo dicho en el trabajo citado en la nota anterior, pp. 53-56. 
El texto escriturístico : Fortitudinem meam ad te custodiam recurre varias veces 
en las obras del Doctor Místico, y siempre en el mismo sentido que le da aquí. 
CLASE: 10,1; N2, 11,3; CB, 28,8. — El R. P. EULOGIO DE LA V. DEL C. los 
ha recogido y estudiado su paralelismo en el artículo: La Sda. Escritura y la 


cuestión de la segunda redacción del Cantico espiritual de San Juan de la Cruz, 
publicado en Ephemerides Carmeliticae, 5 (1951/4), pp. 448-449. 
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De esto se sigue que : 

a) si el alma pone su «operación » «en cosas del siglo, y los ape- 
titos y gustos de creaturas», vivirá vida del siglo, de criaturas, vida 
natural, «vida vieja » (o del «hombre viejo »); la cual vida es « muerte », 
porque es impedimiento de la vida espiritual (perfecta) la cual es la 
verdadera vida. En tal caso la «fortaleza» del alma vendría a ser su 
« debilidad », porque puesta en la criatura flaca y debil.34 

b) si el alma pone su «operación» enteramente y únicamente en 
Dios (en el conocimiento, amor y servicio de Dios) vivirá « vida espi- 
ritual perfecta », vida de Dios, vida divina, vida del « hombre nuevo ». 
Potencias, pasiones y apetitos ocupados y empleados en Dios (en lo 
que es mayor honra y gloria de Dios, cfr. supra núm. 83) serán divinos, 
estarán divinizados. Entonces las potencias, pasiones y apetitos serán 
verdaderamente la « fortaleza » del alma, porque puestos en Dios vivirán 
de la fortaleza y vigor de Dios. 

Si quisiéramos desarrollar en su integridad la contraposición que hace 
San Juan de la Cruz entre poner la « operación » en las criaturas y po- 
nerla en Dios abarcaríamos toda la síntesis del Santo. Todo el trabajo 
de purificación es precisamente que el alma aparte su operación de las 
criaturas; y toda la unión que hay que realizar es que el alma ponga 
su operación lo más perfectamente posible en Dios. 


86. — Apartar «la operación » de las criaturas y ponerla en Dios es 
también el proceso de la divinización del alma. San Juan de la Cruz 
hablando de este proceso de divinización dice explícitamente que con- 
siste en «salir de operación y trato suyo a operación y trato de Dios » 
(N2, c. 3). Es precisamente lo que acabamos de ver de la vida espiritual 
perfecta, que se llama también vida divina del alma, vida de Dios en 
el alma. 

La divinización es la transformación del alma en Dios (no es ne- 
cesario detenernos en demostrarlo). Por lo tanto, esa « vida divina » esa 
vida espiritual perfecta que hemos dicho, es la «forma de Dios », que, 
introduciéndose en el alma, transforma al alma, o a las potencias del 
alma, en Dios. Es el «ser sobrenatural» del alma, de que habla S2, 5, 4. 

La vida del alma que pone su «operación » en las criaturas (vida del 


34 Para dar una visión más completa de la síntesis sanjuanista tendríamos 
que ilustrar cómo entra aquí también todo aquello que hay de imperfección 
en sus mismas operaciones («se ha de desnudar el alma de toda criatura, y 
acciones y habilidades suyas, conviene a saber: de su entender, gustar y sentir, 
para que echado todo lo que es disímil y disconforme con Dios, venga a reribir 
semejanza de Dios... » S2, 5, 4). Lo hemos de dejar, porque requiere más espacio 
del que disponemos aquí. 
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«hombre viejo », que es « muerte » de la vida espiritual), es esa « forma » 
(o «ser ») natural, que, por ser contraria a la «forma» de Dios, ha de 
ser expelida para que se pueda introducir la «forma » de Dios. 


87. — La relación que ve S. Juan de la Cruz entre la vida divina 
(y divinización) y el amor, podría expresarse así: Como quiera que el 
alma pone su « operación » en aquello que ama (lo dice el Santo muchas 
veces y bajo diversas formas; véase por ejemplo S3, c. 16; CB, c. 8; 
etc. etc.) de ahí que la raiz de toda verdadera purificación sea la mor- 
tificación del afecto desordenado a la criatura por amor de Dios; y la 
raiz y sustancia de toda la trasformación del alma en Dios sea el amor 
de Dios (unión o transformación de amor o por amor). 


88. — Todo esto de la vida espiritual perfecta, o vida divina del alma, 
divinización, etc. es, en concreto, el ejercicio de las virtudes teologales. 

Vimos que el poner las potencias, pasiones y apetitos perfectamente 
en lo que es mayor honra y gloria de Dios (poner su «operación » en 
Dios) era precisamente la perfección de la caridad; y que esta perfección 
de la caridad era la divinización de la voluntad (cfr. supra, nüm. 83). 

« Salir de operación y trato suyo a operación y trato de Dios » (que 
es llegar a la vida espiritual perfecta, a la vida divina, a la divinización, 
trasformación, etc.), corresponde, en el lenguaje del Santo, a la expre- 
sión : «llevar el traje y vestido y término natural mudado en divino », 
o sea, al « disfraz » de que habla la segunda estrofa de « En una noche 
oscura ». Ahora bien, este disfraz, explica el Santo, son precisamente 
las virtudes teologales perfectas (cfr. S2, 2; N2, c. 21). 

Con esto se nos vendrían otra vez a las manos una serie interminable 
de textos del Santo, cuyos paralelismos y correspondencias dejan fuera 
de duda que el ejercicio perfecto de las virtudes teologales es el poner 
su «operación ? el alma solamente en Dios (en lo que es mayor honra 
y gloria suya), el poner toda la «fortaleza » del alma en Dios, la vida 
divina del alma o la vida de Dios en el alma, la divinización del alma, 
la trasformación del alma en Dios, la unión, el ser sobrenatural del alma 
que se le comunica por amor (o por «gracia », o por «amor y gracia »), 
la vida del hombre nuevo, Cristo en el alma, la semejanza o la confor- 
midad del alma con Dios, etc. etc. | 


89. — Hemos hablado concretamente de las virtudes teologales. Ha- 
briamos podido decir que la vida divina del alma (con todas las otras 
cosas correspondientes que dijimos en el número anterior) es el ejercicio 
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perfecto de todas las virtudes. Se comprende fácilmente reflexionando 
sobre lo dicho : sin la perfección de todas las virtudes no se puede rea- 
lizar la perfección de la caridad como nos la ha presentado el Santo 
(supra, núm. 83). 

Y otra vez aquí (bajo este punto de la perfección de todas las virtudes) 
se nos presentaría integralmente la síntesis del Santo, según la cual la 
purificación que hay que realizar es desarraigar del alma los « hábitos 
imperfectos », y toda la unión a que hay de llegar es la adquisición 
de los hábitos perfectos de todas las virtudes, que son precisamente los 
que desarraigan los hábitos imperfectos. Y veríamos también (llevados 
de la mano por los mismos textos del Santo) cómo todo esto lo realiza 
el amor de Dios, porque aparta de las criaturas «la fortaleza » o «la 
operación » del alma, y la pone en Dios. Y cómo la perfección de todas 
las virtudes es necesaria y esencial a la perfección del amor del alma 
a Dios... 


90. — Con esto creemos queda aclarada algún tanto la riqueza del 
concepto sanjuanista de «semejanza de vida » entre el alma y Dios que. 
decimos ser la unión o la trasformación según San Juan de la Cruz. 
Sobre otros aspectos nos permitiremos llamar la atención más adelante, 
cuando habremos expuesto otros temas pertenecientes a la unión. 

Ahora veamos, brevemente, qué son los «actos » de unión (o las unio- 
nes actuales transitorias) y el «hábito» de unión. 


ARTÍCULO 7 


LAS UNIONES ACTUALES TRANSITORIAS 


91. — Ya hemos dicho que las uniones actuales transitorias son los 
momentos, más o menos prolongados, de unión intensa (cfr. supra, 
núm. 72-73). 


En la línea de las cosas establecidas hasta aquí, los « actos » de unión 
vendrían a ser unión intensa de las potencias : conocimiento y amor de 
Dios con los efectos que estos producen. De hecho es así. Pero no que- 
remos afirmarlo como simple corolario de lo dicho hasta ahora. Que- 
remos dejarlo establecido con el estudio de los textos sanjuanistas que 
tratan directamente de la materia. 

Empezaremos notando los diversos nombres que usa el Santo para 
designar las uniones actuales transitorias, y nos detendremos en ilustrar 
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la extensión del significado de dos de ellos, que parecen los más gene- 
ralmente usados en sus obras. Después estableceremos cuáles sean los 
elementos constitutivos de dichas uniones, o sea la naturaleza de las 
mismas. 


I. — Diversos nombres de las uniones actuales transitorias 


92. — El Santo designa las uniones actuales transitorias con muy 
diversos nombres y figuras : unión transeunte, unión en cuanto al acto, 
actos de unión, llama viva, «recuerdos », ilustraciones, iluminaciones, 
luces, visitas de Dios o del Esposo, mercedes o dones de Dios al 
alma, mensajes, llagas de amor, recaudos, noticias, ungiientos, un- 
ciones, toques de Dios al alma, comunicaciones de Dios al (o con el) 
alma, etc. 

Estos dos últimos nombres parecen ser los usados en sentido más 
amplio y general, de manera que abarcan todas las uniones actuales 
transitorias. | 

Uno y otro nombre, aunque generalmente significan uniones actuales 
transitorias, también designan a veces gracias de Dios al alma que per- 
tenecen a la vida habitual. Habrá que prestar atención al contexto para 
determinar de qué se trata en cada caso. 


A. — Toque: amplitud de su significado 


93. — Un primer dato positivo de grande importancia es que, según 
el lenguaje y mentalidad de San Juan de la Cruz, no solamente Dios, 
sino también las criaturas « tocan» al alma (cfr. por ejemplo N2, 25, 2; 
LB, 2, 18; S3, 3, 2-3). La tocan en cuanto que de ella son cono- 
cidas, amadas, en cuanto que hacen en ella impresión de gusto, dis- 
gusto, etc. 


94. — Dios toca al alma de muchas maneras. El Santo las enumera 
esquemáticamente todas en S2, cap. 17 (cfr. LB, 2, 19-20; LB, 2, 8; 
CB, 19, 4-5). 

El análisis comparativo de estos textos ofrece los siguientes elementos 
para una exposición sintética del pensamiento del Santo acerca del 
punto que ahora nos interesa : 


Todos los toques de Dios al alma tienen por fin comunicarle o darle 
«sustancia espiritual ». 


lle 
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Dios toca al alma o por medio de los sentidos, o sin ellos : natural- 
mente o sobrenaturalmente.85 

Toca al alma por medio de los sentidos cuando (y porque) comunica 
la «sustancia espiritual » por medio de formas, figuras o imágenes sensi- 
bles. Estas son, en el lenguaje del Santo, la « corteza », el «accidente », 
la «vestitura » de la «sustancia espiritual» comunicada por medio de 
ellas. 

Toca al alma sin medio de los sentidos cuando (y porque) comunica 
la “sustancia espiritual» sin medio de formas sensibles; esto es, sin cor- 
teza, o accidente, o vestidura. En el lenguaje del Santo, esto se llama 
toque de sustancia pura, de sustancia desnuda, toque sustancial, comu- 
nicación esencial. 

Son cosas perfectamente correlativas tocar al alma por medio de los 
sentidos y comunicar la sustancia espiritual cubierta o vestida con (cor- 
teza, accidente o vestidura de) formas, imágenes o figuras sensibles. 
Asímismo, se corresponden perfectamente tocar al alma sin medio de 
los sentidos o directamente a la sustancia de ella, y comunicarle la sus- 
tancia espiritual desnuda de formas sensibles. La razón de esto, repetida 
a saciedad por San Juan de la Cruz, es que las formas sensibles son el 
objeto propio de los sentidos, los cuales, a su vez, no pueden percibir 
la «sustancia espiritual ». Por eso, para tocar al alma por medio de los 
sentidos es necesario que la «sustancia espiritual » vaya vestida de for- 
mas sensibles; y cuando la «sustancia espiritual » se comunica al alma 
sin formas sensibles, los sentidos no tienen en qué ocuparse respecto 
de esa comunicación. 


95. — Comparando entre sí los textos citados resulta con claridad 
que el toque sustancial es la comunicación, o el toque, de aquella « actual 
sustancia de espíritu que es ajena de todo sentido », o también, «la sus- 
tancia espiritual que no cae en sentido » (según frases del texto de la 
Subida). 

Los toques que no llegan a éste ni tienen que ver con él, son los que 
no están “ajenos de modo y manera y libres de toda corteza de forma y 
figura » (LA,2, 18), sino que se hacen « mediante la corteza de formas 
sensibles » (Sub.), o sea « por formas imágenes y vías sensibles, ahora 
naturales ahora sobrenaturales, y por discursos » (Sub.). 

Estos menos excelentes, son los toques que ha de ir haciendo Dios 


35 Nótese el sentido concreto de estas palabras en los textos citados, sentido 
que aparecerá suficientemente en el esquema que daremos en seguida, en el 
núm. 96. 
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al alma para llevarla hasta aquel perfectísimo toque sustancial. Porque 
«para levantar Dios al alma al sumo conocimiento, para hacerlo suave- 
mente, ha de empezar a tocar desde el bajo y fin extremo de los sentidos 
del alma, para así irla llevando al modo de ella hasta el otro fin de su 
sabiduría espiritual, que no cae en sentido » (Sub.). 

Con esto ya se ve la amplitud de «toque de Dios al alma » (y hasta 
se entrevé ya qué son los toques, pero no precipitemos los pasos). 


96. — Según el citado capítulo de la Subida este «tocar desde el 
bajo y fin extremo de los sentidos del alma... hasta el otro fin...» com- 
prende el tocar o comunicar la «sustancia espiritual » : 


I) Por medio de los sentidos : 


A) exteriores (vista, oído, etc.), por los cuales toca Dios al alma : 
I) naturalmente: «moviendola a que use de buenos obje- 
tos naturales perfectos exteriores, como oir sermones, misas, ver cosas 
santas, mortificar el gusto en la comida, macerar con penitencia y santo 
rigor el tacto » (S2, 17, 4). 
2) sobrenaturalmente: “haciéndole algunas mercedes 
sobrenaturales y regalos... ofreciéndole algunas comunicaciones sobre- 
‘naturales, así como visiones de santos o cosas santas, corporalmente, 
olores suavísimos y locuciones, y en el tacto grandísimo deleite...» (ib). 
B) interiores (imaginativa y fantasía) por los cuales toca Dios al alma : 
1) naturalmente: «con consideraciones, meditaciones y 
discursos santos ». 
2) sobrenaturalmente: «con algunas visiones sobrena- 
turales... imaginarias » (ibid.). 

II) Sin medio de los sentidos : comunicando la «sustancia espiritual » 
desnuda de formas sensibles, directamente a la «sustancia del alma »; 
o sea, tocando directamente la «sustancia del alma » con la «sustancia 
espiritual » desnuda de «accidentes »: toque sustancial, o comunicación 
esencial. 


B.— Comunicación: su significado y la amplitud del mismo 


197. — Nos encontramos con otra palabra castellana terminada en ción. 
Ya sabemos que los derivados en ción son nombres que significan la 
acción propia del verbo de que derivan y a veces significan también 
el efecto de esa misma acción. «Comunicación [dice el Diccionario, es] 
la acción y efecto de comunicar ». 


«LE AMARA TANTO COMO ES AMADA » 65 


Covarrubias explicaba que « comunicar alguno es tratarle y conversarle. 
Comunicarle algún negocio, consultarle y darle parte dél. Comunicación, 
vale trato y amistad... » 36 | 

Comunicación significa, consiguientemente, trato, conversación, ma- 
nifestación de alguna cosa (negocio, noticia), y la misma noticia o ne- 
gocio o cosa comunicada. 

Comunicación amorosa o de amistad, será trato o conversación amo- 
rosa; y los pensamientos y afectos manifestados o comunicados o dados 
a conocer en ese trato (junto con la fruición que de todo ello proviene, 
los propósitos o resoluciones tomadas en tal trato, ete» se llamarán 
también comunicaciones. 

Este doble sentido tiene en los escritos del Santo. 

« Comunicación » en el lenguaje y uso del Santo tiene la misma exten- 
sión que «toque» (para demostrarlo bastaría citar S2, 17, 3). 


II. — Qaé son las uniones actuales transitorias 


98. — Hemos visto que bajo los nombres de «toques» y « comuni- 
caciones ? se comprenden la meditación, las visiones, la contemplación. 
Vimos que eran uniones actuales transitorias las visitas de Dios al alma, 
los «recuerdos», etc.: para establecer qué sean las uniones actuales 
transitorias tenemos indicado un amplio campo de análisis antes de 
construir la síntesis. 

Aquí procederemos proponiendo nuestra afirmación sintética y de- 
mostrando después que los toques, las comunicaciones, los recuer- 
dos, etc. son eso que afirmamos en general de las uniones actuales 
transitorias. 

Las uniones actuales transitorias son actos (más intensos) de cono- 
cimiento y amor de Dios e inclinación al bien (o a Dios, o a la virtud, 
o al servicio de Dios, etc.). Segün sea el conocimiento y el amor habrá 
también, como efecto connatural, fruición, deleite, consolación, o seque- 
dad, angustia, desolación, etc.” 

Procedemos por partes. 


36 Cfr. la voz COMUNICAR del Tesoro... (citado en la nota 12), p. 345. 
37 Entendemos aquí el conocimiento y el amor en la línea de lo que indi- 


camos en los núms. 82-83. 
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A. — Las uniones actuales transitorias son conocimiento y amor 
de Dios 


1) Los toques de Dios al alma: son conocimiento y amor 


a) En general 


99. — Para demostrar, asi en general, que los toques de Dios al alma 
son conocimiento y amor de Dios bastará remitir al lector a las estrofas 
6, 7 y 8 del Cántico espiritual, que guardan íntima relación entre sí. 

A las uniones actuales de que habla el Autor en estas canciones las 
llama explícitamente «toques » (cfr. c. 8, núm. 2 y 4). 

Para convencerse de que se trata de conocimiento y amor (con los 
efectos connaturales de ellos) bastará leer con atención las explicaciones 
de las «tres maneras de penar por el Amado »: 


«... en este negocio de amor hay tres maneras de penar por el 
Amado acerca de tres maneras de noticias que de él se pueden 
tener. La primera es herida [de amor] la cual... de la noticia 
[de Dios] que el alma recibe de las criaturas le nace... » (estrofa 
7, núm. 2). — «La segunda se llama llaga [de amor]... Y esta 
llaga se hace en el alma mediante la noticia de las obras de la 
Encarnación del Verbo y misterios de la fe; los cuales... hacen 
en el alma mayor efecto de amor...» (ib. n. 3). — «La tercera 
manera de penar en el amor es como morir... Y este morir de 
amor se causa en el alma mediante un toque de noticia suma 
de la Divinidad...» (ib., núm. 4). 


No hay duda que el Santo ha querido darnos una especie de división 
general de las uniones actuales transitorias, o de los toques, según el 
grado o excelencia del conocimiento y amor de ellas. El último es el 
«toque sustancial ». 

Parece que, hablando así en general, no haya mucha dificultad en 
admitir que para San Juan de la Cruz las uniones actuales transitorias 
sean conocimiento y amor, por lo tanto unión de las potencias. 

Donde podría surgir dificultad a primera vista, es precisamente res- 
pecto del «toque sustancial », a que acabamos de aludir. Por eso nos 
detendremos algo en la exposición del mismo. 


b El «toque sustancial»: es conocimiento y amor 


100. — El toque sustancial es «toque de sustancias, es a saber, de 


sustancia de Dios en sustancia del alma» (LA,2, 19 - LB, 2, 21). — 
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Lo particular y específico del toque sustancial es ser «toque de sus- 
tancias desnudas » (de Dios y del alma), o sea sin vestidura de formas o 
imágines sensibles (cfr. CB, 19, núm. 4-5). 

La sustancia de Dios (que toca la sustancia del alma) es llamada a 
veces por el Santo con estas otras expresiones : divinidad, esencia de 
Dios, esencia de la divinidad, ser de Dios, el mismo Dios, etc. 

Es también propiedad del toque sustancial que no puedan entrome- 
terse en él ni el sentido ni el demonio. 


101. — Del toque sustancial decimos también que es conocimiento 
y amor (y benevolencia y fruición etc.). 

Podríamos traer muchos textos particulares en confirmación de esto. 
Citamos un ejemplo. 

El cap. 26 de S2 «trata de las inteligencias de verdades desnudas en el 
entendimiento. Y dice cómo son en dos maneras » (título del capítulo). — 
Precisamente una de las subdivisiones de estas inteligencias de verdades 
desnudas es el «toque sustancial » (cfr. núm. 3-5). El núm. 3 del mismo 
capítulo nos dice que este toque es la «pura contemplación », la cual 
(no es necesario demostrarlo) es conocimiento y amor. 

Pero vayamos a la raiz de la cuestión, y veamos qué significan en el 
lenguaje y en la mente de San Juan de la Cruz a propósito del « toque 
sustancial », las expresiones “sustancia de Dios » y «sustancia del alma ». 


Exposición sumaria 


102. — En nuestro conocimiento de Dios y de las cosas el Santo dis- 
tingue la «sustancia » del «accidente ». 

« Accidente», es todo aquello que, en nuestra manera connatural de 
conocer, perciben los sentidos, externos o internos, a los cuales el Santo 
llama a veces “potencias sensitivas » o simplemente « potencias ».3* 

Llama también accidente atodo aquello que pertenece a una deter- 
minada manera de conocer la verdad, por ejemplo a las circunstancias 
de oscuridad, inevidencia, o a las mismas fórmulas o artículos dogmáticos 
que nos manifiestan las verdades de la fe. 


‚38 Será necesario tenerlo presente para evitar graves equívocos en la inter- 
pretación de la doctrina del Santo. Así por ejemplo cuando el Santo dice que 
en ciertos momentos o gracias de Dios al alma, «no obran las potencias » se 
refiere solamente a los sentidos o potencias sensitivas. Ha sido grave error 
entenderlo de la potencias espirituales y del estado habitual del alma perfecta ; 
y concluir que, en la vida toda del estado de la perfección, el alma se ha en 
modo completamente pasivo, sin otra cosa de su parte que dar el consenti- 
miento a la operación de Dios. (Véase más adelante, la nota 43). 
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« Sustancia » es la verdad conocida (y amada), o sea lo que perciben 
las potencias espirituales — la «verdad conocida por el entendimiento 
pasivo o posible y amada por la voluntad — sea como fruto del proceso 
connatural del conocimiento obtenido por medio de los sentidos, sea 
porque directamente comunicado por Dios al entendimiento sin medio 
de los sentidos. 

Como quiera que los sentidos solamente pueden percibir la forma, 
imagen o figura sensible (el accidente, la corteza, la vestidura), mientras 
que la verdad espiritual (la sustancia) la perciben sólo las potencias 
espirituales, tendremos esta exacta correspondencia : siempre que el 
alma conocerá la verdad por medio de figuras o imágenes sensibles 
tendremos operación delossentidos acerca de esa « corteza o accidente », 
y operación de las potencias espirituales que aprehenden la verdad (la 
sustancia). Por otra parte, siempre que el alma conocerá una verdad 
sin medio de imágenes o formas sensibles quedará suprimida la actividad 
de los sentidos (porque viene a faltar el objeto propio de ellos), y ten- 
dremos operación de las potencias espirituales que aprehenden la verdad 
(la sustancia) directamente comunicada a ellas, sin medio de los sentidos.?? 

Este es el pensamiento y el lenguaje del Santo respecto de estas cosas. 


103. — Tenemos, por consiguiente, este significado de las expresiones 
«sustancia de Dios » y «sustancia del alma » hablando del « toque sus- 
tancial » : 

Sustancia de Dios son las verdades acerca de Dios, o las verdades 
divinas, que el alma conoce (y ama). El conocimiento (y amor) que de 
ellas tiene el alma, es el toque de Dios al alma. 

Si Dios da a conocer (y amar) al alma esas verdades (objetivamente 
amorosas) sirviéndose de formas o imágenes sensibles, tendremos que 
Dios comunica al alma sustancia vestida, y la toca por medio de los sen- 
tidos. — Si Dios da a conocer al alma las verdades amorosas sin servirse 
de formas o imágenes sensibles, tendremos que comunica al alma sus- 
tancia desnuda, y la toca sin medio de los sentidos. Este último es pre- 


cisamente el toque sustancial: sustancia desnuda de Dios comunicada | 


directamente a las potencias espirituales del alma. 


33 Siempre, en todo acto de conocimiento de una verdad acerca de Dios 


o de las cosas, sea por medio de la formas sensibles y de los sentidos, o sin | 


ellos, la « sustancia » de Dios (o de las cosas) toca la « sustancia » del alma. Lo 


específico del «toque sustancial» no es que haya toque de la «sustancia» de ||| 
Dios en la «sustancia» del alma ; sino que ese toque se haga directamente, || 
sin el medio de formas sensibles y, consiguientemente, sin la obra de las poten- || 


cias sensitivas. 


——- — -— = = 
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Sustancia del alma son las potencias espirituales de la misma. 

Ni el sentido ni el demonio pueden entrometerse en el toque sustan- 
cial, precisamente porque la verdad se cominica al alma sin medio de 
formas sensibles, que son el objeto de las potencias sensitivas. 


Indicación de textos 


104. — Para demostrar los diversos puntos que integran esta nuestra 
exposición del pensamiento y de la manera de expresarse del Doctor 
Místico nos limitaremos aquí a indicar algunos textos, sin detenernos 
en su exégesis detallada, que dejamos para otra ocasión si fuera nece- 
sario. 

El accidente o corteza o vestidura son las imágenes, o formas o espe- 
cies sensibles : cfr. S2, cap. 17; S3, 13, 4; S3, 20, 2. 

La sustancia de Dios (o de las cosas). 

— es lo que perciben las potencias espirituales; es lo conocido y 
amado por medio de las formas sensibles : cfr. los mismos textos, parti- 
cularmente el segundo y el tercero. 

— son las verdades amorosas que el alma conoce y ama : cfr. CB, 
estr. 12; CB, estr. 14-15, núm. 16 (NB: los «ojos deseados » son las 
verdades divinas, cfr. estr. 12, núm. 5-6); etc. 

La sustancia del alma: son las potencias espirituales : 

— el entendimiento pasivo o posible, cfr. CB, estr. 14-15, núm. 14 

— « Mira con tu haz a las montañas » (CB, 19, verso 2) : en este verso 
pide el alma el toque sustancial. La « haz» de Dios es la divinidad, la 
sustancia de Dios. Las «montañas » son las potencias del alma. Pedir 
el toque sustancial es pedir que le comunique la «sustancia », o la di- 
vinidad, directamente a las potencias del alma, sin medio de los sentidos 
(cfr. el comentario de la estrofa, núm. 2-5). 

— «Los ojos deseados — Que tengo en mis entrañas dibujados » : 
Los ojos son las verdades divinas; las «entrañas » (lo íntimo, la sustan- 
cia) del alma son las potencias. Cfr. CB, 12, núm. 5-6. 

— el entendimiento pasivo es el que recibe « inteligencia sustancial », 
o sustancia desnuda, o pura contemplación (la cual es el toque sustan- 
dial, como notamos arriba, núm. 101). Cfr. CA, 38, núm. 9-10 (algo 
menos explicado en el CB, 39, núm. 12). 

— El cap. 26 de S2 trata « de las inteligencias de verdades desnudas 
en el entendimiento ». Una de las subdivisiones de esas inteligencias de 
verdades desnudas es precisamente el toque sustancial, como notamos 
arriba, núm. 101. 
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— Según el ya citado texto S3, 13, 4 las potencias espirituales del alma 
reciben la «sustancia » comunicada por medio de las formas sensibles. 

Omitimos otros muchos textos de los que se podrían sacar argumentos 
en favor de estas nuestras afirmaciones. 

El sentido y el demonio no pueden entrometerse en el toque sustancial 
por la razón dicha arriba (falta de formas o especies sensibles). Cfr. 


EB, 9 :N2923227 
2) Comunicaciones: son conocimiento y amor 


105. — Dijimos que «comunicación » se corresponde con «toque ». 
Podríamos repetir, a propósito de las «comunicaciones », las observa- 
ciones que hicimos respecto de los «toques ». Recuérdese lo dicho del 
significado de « comunicación » (nüm. 97). 

La comunicación-acción es el trato de Dios con el alma en el que 
le manifiesta verdades, afectos; en el que le da luz, calor, fuerza. — La 
comunicación-efecto son el conocimiento, el calor de amor, la fuerza 
o vigor en el bien. 

La «comunicación esencial » es exactamente lo mismo que el « toque 
sustancial » (cfr. CB, 19, 4). 

Para demostrar que las « comunicaciones » son lo que decimos podría- 
mos analizar detenidamente varios textos. ? 

Aquí nos limitaremos a citar un par de textos en los que el Santo 
nos dice qué entiende por «bienes espirituales »: «Por bienes espiri- 
tuales entiendo todos aquellos que mueven y ayudan para las cosas 
divinas y el trato del alma con Dios y las comunicaciones de Dios con el 
alma » (S3, 33, 2). — «los [bienes] espirituales, su ejercicio y trato es 
sólo del alma con Dios y de Dios con el alma, en comunicación de enten- 
dimiento y voluntad...» (S3, 30, 2). — Bajo la denominación de «bienes 
espirituales » se comprenden todos los «toques» o «comunicaciones » 
notados en el esquema del núm. 96. 


3. — Los «recuerdos», la meditación, las visiones y revelaciones, la con- 
templación: son conocimiento y amor 


106. — Los «recuerdos » son precisamente comunicación de « inteli- 
gencias y amores » (cfr. LB, estr. 4, núm. 15 y 17). 


Ct por ejemplo: CB, 27, 14; EB 3, AUTIST S. O ABBA 
-2; CB, 6; CB, 13, 3-5; CB, cc. 14-15, 1.15; N2, 23 (la « comunicación » de 
que habla en este capítulo es la contemplación, cfr. nn. 2, 4, 8); etc. 
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La sustancia de la meditación es «sacar alguna noticia y amor de 
Dios » (S2, 14, 2). | 

La sustancia espiritual que se comunica al alma por medio de las 
visiones y revelaciones es también conocimiento, amor (e inclinación 
al bien, suavidad...) cfr. S2, 16, 10; S3, 13, 4; S3, 13, 6; S2, 29, 5: S3, 14, 2. 

La contemplación, ya se sabe, es conocimiento y amor. Para ayudar 
a la recta inteligencia de los textos del Santo notaremos que la contem- 
plación viene presentada por San Juan de la Cruz en su doble aspecto : 
objetivamente (en cuanto que es comunicada por Dios al alma), es no- 
ticia amorosa, verdad enamoradora, que el Señor infunde al alma; 
subjetivamente (en cuanto acto del alma) es el conocimiento y el amor 
que el alma tiene de esa noticia amorosa que el Señor le infunde. 


B. — La benevolencia a Dios elemento esencial de las uniones actuales 
transitorias 


Exposición sumaria 


107. — Otro elemento esencial de las uniones actuales transitorias es 
la benevolencia. Su realización más perfecta podría expresarse en esta 
fórmula : querer, con y por puro y perfecto amor, que Dios tenga todo 
el bien, toda la gloria, esencial y accidental, que puede tener. 

Esto que hemos enunciado así sumariamente, tiene una infinidad de 
aspectos y de posibles realizaciones concretas en los actos particulares 
de benevolencia, que es imposible enumerar. Expondremos directa- 
mente esta benevolencia en su forma más perfecta. 


108. — El bien esencial de Dios es que sea lo que de hecho es : Uno 
en tres Personas, con su vida íntima trinitaria, la plena donación y com- 
penetración de las Personas, la felicidad y gloria de esa vida íntima... 
El alma que, con y por puro amor de Dios, quiere que Dios sea lo que 
es, quiere para Dios el bien esencial del mismo, que el alma conoce : 
es lo que el Santo llama dar Dios a Dios, darle sus atributos infinitos, 
darle su misma felicidad, la vida íntima trinitaria, el conocimiento y 
el amor que tiene de sí mismo, darle el Espíritu Santo con que se 
ame, etc. Todo lo cual no lo entiende el Santo en el orden entitativo, 
como si el alma realmente o físicamente diera Dios a Dios («... el alma 
no puede de nuevo dar al mismo Dios a sí mismo, pues él en sí siempre 
se es el mismo» LB, 3, 79), sino en este sentido de la pura compla- 
cencia y perfecta benevolencia, por la cual el alma, por cuanto está de 
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su parte (y movida por el perfecto amor que tiene a Dios) se complace 
y quiere que Dios sea todo lo que es. 


109. — El bien o gloria accidental es el que proviene a Dios de todas 
las criaturas. La perfecta benevolencia del bien accidental será, en pri- 
mer lugar, que el alma quiera, eficazmente, efectivamente, eficiente- 
mente, por puro amor de Dios, darle la mayor honra y gloria que ella 
le puede dar, la cual es servirle según la perfección evangélica (cfr. supra 
núm. 83). El Santo usa diversas expresiones para designar esta bene- 
volencia : inclinación al bien, inclinación a Dios, darse o entregarse a 
Dios, estabilidad en el bien o en la virtud, fortaleza del alma, inclina- 
ción al servicio de Dios, emplearse en el servicio de Dios, dar a Dios 
la mayor honra y gloria posible, poner su «operación » en Dios, incli- 
narse a imitar a Cristo, etc. etc. 

Se ve fácilmente la correspondencia. de esta benevolencia con lo que 
dijimos de la caridad perfecta, de la vida perfecta de amor, de poner 
enteramente su «operación » o su «fortaleza» en Dios, o del vivir en 


Dios.** 


110. — La perfecta benevolencia a Dios comporta también que el 
alma quiera eficazmente que no solamente ella, sino también todas las 
criaturas den a Dios la mayor gloria y honra posible, y que haga de su 
parte lo que pueda para que esto se realice. En lo que nos resta de los 
escritos del Santo no aparece la intención de exponer ex professo este 
aspecto de la benevolencia, pero sin duda alguna pertenece a la sustancia 
misma de su doctrina. 

Permítasenos a este propósito recoger aquí el testimonio del P. Eliseo 
de los Mártires, que convivió con el Doctor Místico. Escribió, «en virtud 
del precepto que se me ha intimado », los que se llaman « Dictámenes 
de espíritu » acerca de lo que San Juan de la Cruz pensaba o enseñaba 
de cosas espirituales. 

En el Dictamen sexto escribe : 


« Decía asimismo [San Juan de la Cruz] que el amor del bien 
de los prójimos nace de la vida espiritual y contemplativa, y que 
como ésta se nos encarga por Regla, es visto encargarnos y 
mandarnos este bien y celo del aprovechamiento de nuestros 
prójimos. Porque quiso la Regla hacer observantes de vida 


41 En las uniones actuales transitorias a lo largo del camino de la unión, 
esta benevolencia podrá concretizarse de mil maneras, por ejemplo, en el pro- 
pósito de huir una ocasión de pecado o de faltas veniales, de practicar una 
determinada virtud, de combatir un defecto, etc. 
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mixta y compuesta por incluir en sí y abrazar las dos, activa 
y contemplativa. La cual escogió el Señor para sí por ser más 
perfecta. Y los modos de vida y estados de religiosos que las 
abrazan, son los más perfectos de suyo. Salvo que entonces, 
cuando decía y enseñaba esto, no convenía publicarlo por los 
pocos religiosos que había, y porque no se inquietasen ; antes 
convenía insinuar lo contrario hasta que hubiese gran número 
de frailes... 

Y que es evidente verdad que la compasión de los prójimos 
tanto más crece, cuanto más el alma se junta con Dios por amor, 
porque cuanto más ama, tanto más desea que ese mismo Dios sea 
de todos amado y honrado. Y cuanto más lo desea, tanto más tra- 
baja por ello, así en la oración como en todos los otros ejercicios 
necesarios y a el posibles. 

Y es tanto el fervor y fuerza de su caridad, que los tales po- 
seídos de Dios no se pueden estrechar ni contentar con su propia 
y sola ganancia ; antes pareciéndoles poco el ir solos al cielo, 
procuran con ansias y celestial afecto y diligencias exquisitas 
llevar muchos al cielo consigo. Lo cual nace del gran amor que 
tienen a su Dios ; y es fruto propio y efecto éste de la perfecta ora- 
ción y contemplación » (Biblioteca Mistica Carmelitana, vol. 13, 
p. 351. Los subrayados son nuestros). 


111. — La perfección de la benevolencia depende de la perfección del 
conocimiento y del amor de Dios de que procede. Para que la benevolencia 
sea perfecta no basta querer que Dios tenga todo el bien y gloria, esen- 
cial y accidental, que puede tener. Esto lo puede querer también un 
alma imperfecta. Es necesario que el alma lo quiera con y por puro y 
perfecto amor de Dios, o sea, que de hecho y a parte rei le mueva a que- 
rerlo únicamente el amor de Dios por ser él quien es, y no el gusto o 
consolación que siente en esos actos de conocimiento y amor, u otro 
cualquier respecto o motivo. Es fácil ver que una tal pureza se obtiene 
sólo en el estado de la perfección del amor (en la unión o transformación...). 
— Si se leen con atención las páginas del Santo en que se tratan estas 
materias se verá que, alabando y magnificando estos actos de benevo- 
lencia, pone el acento precisamente en los « primores? del amor con 
que el alma hace estos actos y en la pureza de los mismos. 


Indicación de textos 


112. — Habríamos de demostrar ahora que, lo que hemos dicho 
sumariamente, es en realidad la doctrina enseñada por San Juan de la 
Cruz. Si lo hiciéramos extensamente nos vendría a las manos toda la 
síntesis del Doctor Místico. Nos limitaremos a indicar algunos textos. 
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Describiendo una de las gracias actuales altísimas escribe el Santo 
esta palabras que podríamos considerar como un resumen de lo que 
decimos aquí acerca de los elementos esenciales de las uniones actuales 
transitorias : 


«... como quiera que el alma goce cierta imagen de fruición 
causada de la unión del entendimiento y del afecto... con Dios, 
deleitada ella y obligada por esta tan gran merced, hace la di- 
cha entrega de Dios y de sí [misma] a Dios con maravillosos 
modos...» (LB, 3, 81). 


La benevolencia es la «entrega de Dios y de sí [misma] a Dios ». 
a) La entrega de sí misma a Dios 


113. — De la entrega que hace el alma de sí misma a Dios en la unión 
actual transitoria perfecta habla directa y explícitamente el comentario 
de los tres últimos versos de la estrofa 27 del CB. Copiaremos solamente 
algunas frases : 


«En aquella bebida de Dios [conocimiento y amor, cfr. estrofa 
precedente...] muy voluntariamente y con gran suavidad se en- 
trega el alma a Dios toda, queriendo ser toda suya, y no tener 
cosa en sí ajena de él para siempre... De aquí es, que no sola- 
mente según la voluntad, sino también según la obra, queda ella 
de hecho sin dejar cosa, toda dada a Dios... — Allí le prometí 
de ser su esposa. Porque así como la desposada no pone en otro 
su amor, ni su cuidado, ni su obra fuera de su esposo, así el 
alma en este estado no tiene ya ni afectos de voluntad, ni in- 
teligencias de entendimiento, ni cuidado ni obra alguna, que 
todo no sea inclinado a Dios, junto con sus apetitos... de manera 
que hasta los primeros movimientos... de ordinario se mueve e 
inclina a Dios por la grande ayuda y firmeza que tiene ya en 
Dios y perfecta conversión al bien...» (CB, 27, núm. 6-7). 


Esto mismo viene ulteriormente explicado en la estrofa 28, y en todo 


el bloque de estrofas 24-33. 


114. — Para las uniones actuales no perfectas pueden verse indicaciones 
en los siguientes textos : 
S3, 24, 4 : «avivar la voluntad y entregarla a Dios » 
S2, 29, 11 : «la voluntad queda ordinariamente aficionada a Dios 
e inclinada a bien» 
ib. núm. 12: «no hagamos caudal de nada de ellas, sino sólo de 
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saber enderezar la voluntad con fortaleza a Dios, obrando con perfec- 
ción su santa ley y sus santos consejos... » 

ibid. núm. 5 : «... Porque lo que no engendra humildad y caridad 
y mortificación y santa simplicidad y silencio ¿qué puede ser? ».*2 


b La entrega de Dios a Dios 


115. — Segün la exposición que hace el Santo de esta materia, el 
alma da a Dios lo que recibe de Dios. 

Dios se da al alma, por lo tanto el alma lo posee. Así Dios viene a ser 
propiedad del alma, su mayor tesoro. 

El alma, por su cuenta, da este mayor tesoro suyo a quien ella más 
ama, que es precisamente el mismo Dios. 

El alma posee y da a Dios, eso mismo que Dios le entrega. 

Siendo todas estas cosas correlativas, todas ellas nos servirán para 
explicar qué sea la entrega que hace el alma de Dios a Dios (o dar Dios 
a Dios). 

Darse Dios al alma es hacerse (darse a) conocer y amar y gozar de 
ella. Poseer el alma a Dios es conocerle y amarle y gozarle. Dar (el 
alma) Dios a Dios es, como dijimos, querer con y por puro amor de él 
que Dios sea todo eso que ella conoce y ama (todo eso que ella recibe 
y posee de Dios). En fuerza del amor que tiene a Dios, el alma muy 
de voluntad (y con inmensa fruición), quiere que Dios sea todo eso 
que ella conoce, porque Dios se lo da a conocer y amar y gustar. 

El grado de perfección de esta entrega de Dios a Dios dependerá 
del grado de perfección del conocimiento y del amor de que consta, o 
en que se funda, o de que proviene. 


116. — Indicamos algunos textos donde claramente se contienen estas 
ideas. 

Darse Dios al alma, es darse a conocer y amar. 

Habla directamente de ello la estrofa 27 del CB, versos 1-2. Segün 
el comentario, esa entrega de Dios al alma es el darse a conocer y amar 
en la íntima comunicación o trato de amistad que allí describe. 

Segün la estrofa tercera de la Llama las potencias del alma reciben 
conocimiento y amor de Dios; y esto es el Dios que el alma posee y - 
entrega con «extraños primores » a Dios. 

En la estrofa 6 del Cántico pide el alma a Dios : Acaba de entregarte 
ya de vero. Segün el comentario, en este verso el alma pide a Dios que 


42 Pueden verse otros textos: S2, 20,9; N2, 16, 14; CB, 1, 20; etc. 


76 . FR. JUAN DE JESUS MARIA, O.C.D. 


se le dé a conocer (y amar) perfectamente. Esto es entregarse : darse a 
conocer y amar y gustar. 
Pueden verse otros textos : CB, 12, 5; CB, 13, 8 (muy claro); etc. 
Una observación general. Vimos que a las verdades amorosas acerca 
de Dios el Santo las llamaba «sustancia de Dios », «esencia de Dios », 
«la divinidad », «el mismo Dios »... No tiene pues nada de extraño que 
el darse Dios a conocer y amar sea, para el Santo, darse a sí mismo al alma. 


Dar (el alma) Dios a Dios 

Podríamos analizar la entera estrofa tercera de la Llama, donde cla- 
ramente se enseña lo dicho. El comentario de los últimos versos de 
esa estrofa hablan explícita y directamente de esa entrega que hace el 
alma de Dios a Dios. Pues bien; el verso dice que las potencias del 
alma (las profundas cavernas del sentido) «calor y luz dan junto a su 
querido ». Esta luz y este calor, según proclama claramente todo el 
comentario, son el conocimiento y el amor que el alma tiene de las ver- 
dades amorosas que Dios le da a conocer y amar o sea, de los « resplan- 
dores » — luz y calor — de las lámparas. Por lo tanto dar a Dios el cono- 
cimiento y el amor que se tiene de él es, para el Santo, dar Dios a Dios. 

Un texto clarísimo también, dentro del lenguaje y estilo de San Juan 
de la Cruz, es el comentario del verso « Y el mosto de granadas gusta- 
remos ?. 


«Las granadas significan los divinos misterios de Cristo y 
altos juicios de Dios, y las virtudes y atributos que del conoci- 
miento de estos se conocen en [de] Dios... ». 

« El mosto, que dice que gustarán de estas granadas, es la 
fruición que, según se puede en este estado, recibe el alma en 
la noticia y conocimiento de ellas y el deleite de amor de Dios que 
gustan en [el conocimiento y amor de] ellas. Y así como de 
muchos granos de las granadas un solo mosto sale, así de todas 
estas maravillas y grandezas de Dios conocidas [o sea, del conoci- 
miento de estas grandezas de Dios] sale y redunda una sola frui- 
ción y deleite de amor para el alma, el cual ella luego ofrece a Dios 
con gran ternura de voluntad ; lo cual ella en los Cánticos di- 
vinos prometió al Esposo, si él la metía en estas altas noticias, 
diciendo : ... Allí me enseñarás, y daréte yo a ti la bebida del 
vino adobado y el mosto de mis granadas ; llamándolas suyas 
aunque son de Dios, por habérselas él a ésta dado [a conocer y 
amar], y ella como proprias les vuelve al mismo Dios, y esto quiere 
decir cuando dice: El mosto de granadas gustaremos .Porque 
gustándolo él, lo da a gustar a ella; y gustándolo ella, lo da a 
gustar a él, y así es el gusto común de entrambos » (CA, 36, 
núm. 6-7). 


| 
| 
‘| 
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C. — La fruición - la angustia, sequedad, amargura 


117. — Conocimiento y amor de Dios y donación de sí mismos a Dios. 

Normalmente estos actos tendrían que estar acompañados de fruición 
y deleite, tanto más intenso cuanto más excelentes y puros fueran los 
actos de conocimiento de amor y de entrega por amor. 

San Juan de la Cruz, cuando canta (en el Cántico y en la Llama) las 
gracias actuales altísimas, insiste mucho en la fruición y deleite; esta 
insistencia añade belleza y esplendor a sus exposiciones, y hace estimar 
las cosas de que habla. 

Hay circunstancias (período de purificación, providencia del Señor) 
en que el conocimiento y el amor de Dios y la entrega a él, van acom- 
pañados de sentimiento de angustia, desolación, tristeza o simplemente 
sequedad; y esto, sea porque Dios se le presenta al alma como un bien 
arduo, sea por la vista de las imperfecciones y miserias que aún hay 
que purificar, sea por el sentimiento de la dificultad en la práctica de 
la virtud, en lo duro que resultará a la naturaleza, etc. etc. sea también 
con el fin de asociar íntimamente al alma a los sufrimientos de Cristo... 

La explicación detallada de todo esto nos llevaría demasiado lejos. 
Baste haberlo apuntado. 


ARTÍCULO 8 
EL HABITO DE UNION, O LA UNION HABITUAL 


118. — La unión habitual es ese estado de unión en que queda el 
alma en su vida ordinaria, pasados los momentos de las uniones actuales 
transitoria intensas. 

Es el «hábito » formado por los «actos » de unión. 

El alma queda con un conocimiento de Dios (y de las cosas de Dios, 
de su servicio) siempre amoroso, pero no tan intenso como en las uniones 
actuales transitorias; sin la luz y llama vivas proprias de ellas, sino más 
bien como « hábito » oscuro (cfr. supra, núm. 73). 

Lo mismo se diga del fuego de amor : queda como brasa, y no como 
llama viva (cfr. LB, 1, núm. 3-4). 

La inclinación al bien (a la virtud), la fortaleza, toman la forma con- 
creta propia de la vida ordinaria, o sea, obra el alma perfectamente en 
servicio amoroso de Dios. 
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Es lo que hemos visto ya varias veces bajo diversas formas : potencias, 
pasiones y apetitos puestos y empleados únicamente en lo que es mayor 
honra y gloria de Dios (o sea, en servirle según la perfección evangélica); 
toda su «operación» puesta en Dios; toda su «fortaleza» puesta en 
Dios; vive ya perfectamente en Dios; etc. 

El Santo canta admirablemente el estado de esta unión habitual o 
vida ordinaria del alma en CB, canc. 28 : «Mi alma se ha empleado... ». 


119. — Con esto hemos ilustrado ya qué sea «la unión» o la trans- 
formación del alma en Dios, lo cual, según vimos, nos venía indicado 
por los textos fundamentales acerca de la «igualdad de amor », como 
la clave para la recta inteligencia de dicha igualdad. 

En íntima relación con este punto básico hemos visto también todas 
aquellas cuestiones que en el núm. 30, apartados 1-3, notamos como 
rutas a seguir indicadas por los mismos textos fundamentales de nuestra 
cuestión. | 

Quedarían ahora los otros dos puntos (apartados 4-5 del mismo núm. 30) : 
el amor perfecto y la trasformación del alma en la SS. Trinidad. El pri- 
mero lo trataremos brevísimamente, porque equivalente a «la unión » 
ya expuesta. 


ARTÍCULO 9 
EL AMOR PERFECTO 


120. — Vimos que, segün los textos fundamentales de nuestra cuestión, 
ese amor del alma «igual» al amor de Dios es concretamente el amor 
perfecto del alma a Dios. Por eso una de las rutas a seguir para resolver 
nuestra cuestión es precisamente determinar qué sea, según San Juan 
de la Cruz, el amor perfecto del alma a Dios. 

Resultó que el estado o la vida de amor perfecto no es otra cosa que 
la «unión »; es esa realidad que el Santo llama en sus obras «unión » 
«transformación », etc. (vide supra, núm. 36, 37, 71). 

En sustancia queda ya expuesta la doctrina del amor perfecto. Aquí 
indicaremos sumariamente algunos puntos. 


El amor perfecto : 
— es el que dirige y pone todas las potencias, pasiones y apetitos del 
alma en Dios, esto es, únicamente en lo que es mayor honra y gloria 
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de Dios, lo cual es servirle según la perfección evangélica (vide supra, 
La caridad perfecta, n. 83). 

— es el que hace que el alma viva perfectamente en Dios (el que ama 
más vive en aquel a quien ama que en el cuerpo donde anima (cfr. CB, 
8, 3), o sea, que ponga su «operación » perfectamente en Dios («cada 
viviente vive por su operación...» cfr. supra núm. 85). 

— es el que realiza en toda perfección la plena conformidad de 
la voluntad del alma con la de Dios, de manera que habitualmente el 
alma quiera lo que quiere Dios y no quiera lo que no quiere Dios, 
y tenga poder, o fuerza, para vivir así, para hacerlo habitualmente 
io Sh 1L 2-5). 

— de lo dicho se comprende ya fácilmente que un tal amor incluye 
el ejercicio perfecto de todas las virtudes. Por eso el amor perfecto es 
el amor fuerte de la fortaleza de todas las virtudes. 

el amor perfecto es (como vino viejo y adobado) amor adobado de 
virtudes y sin los hervores de afectos sensibles, sino con pura fuerza 
espiritual. Cfr. CB, 25, verso 4: «Al adobado vino ». 

el amor perfecto es el que sustenta y entreteje las virtudes en el 
alma, formando así «la perfección» de ella (cfr. CB, 30: «De flores 
y esmeraldas... las guirnaldas »). 

Cada una de las virudes es pacífica, mansa y fuerte; por eso el alma 
que las posee con perfección está toda ella edificada de paz, mansedum- 


bre y fortaleza. — Las virtudes son las que expelen del alma todos los 
«hábitos imperfectos ». — Son las que vencen los tres enemigos del 
alma (cfr. CB, c. 24). — Todo esto vienen a ser propiedades y excelen- 


clas y méritos del amor perfecto. 
Dios se recrea o complace plenamente, sólo en este amor perfecto, 


puro y fuerte (cfr. CB, 31, 6). 


121. — La razón del entusiasmo del Santo por la vida espiritual per- 
fecta del alma la constituyen precisamente estas excelencias o propie- 
dades (del conocimiento y) del amor perfecto. Si bien se observa se 
verá que al describir y cantar maravillosamente los altos grados de la 
vida espiritual del alma, pone el acento precisamente en la excelencia 
del conocimiento y del amor, sobre todo del amor. Este es el amor can- 
tado de mil maneras en el Cántico y en la Llama : el amor perfecto con 
la perfección de todas las virtudes. 


122. — Este estado de vida de amor perfecto es el fin de toda la 
vida espiritual, la obligación de todos («Al fin, para este fin de amor 
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fuimos criados » CB, 29, 3), lo que el alma amante pretende, el objeto 
de todas sus aspiraciones, el término al cual el Santo conduce al 
alma, etc. 

Este estado de vida de amor perfecto, con todo lo que comporta en 
sí, es el que hace que la vida del alma sea con-forme con la vida de Dios, 
semejante a la vida de Dios. Cuando el Santo dice que la unión de que 
habla es unión de conformidad o de semejanza hay que entender estas 
expresiones en el sentido amplio, pleno y real de vida. Asímismo, cuando 
el Santo dice que el estado de la perfección es la conformidad de la 
voluntad del alma con la de Dios, hay que tener presentes las explica- 
ciones suyas, segün las cuales toda la «fortaleza » del alma (potencias, 
pasiones, apetitos, uso o actividad de todo esto) es gobernada por la 
voluntad y puesta, en fuerza del amor, en el perfecto conocimiento, 
amor y servicio de Dios; con lo cual, la expresión « conformidad de 
voluntad » o «total transformación de la voluntad del alma en la de 
Dios », corresponde realmente con lo que decimos ser la vida de seme- 
janza de amor, de conformidad o de unión de amor. 


ARTÍCULO IO 


ALGUNAS CONSIDERACIONES SOBRE LOS ESCRITOS 
DEL DOCTOR MISTICO 


123. — No hemos creido estrictamente necesario, para el intento del | 
presente trabajo, explicar la doctrina del Santo acerca de lo que llaman ||| 
« pasividad » del alma perfecta. Habríamos tenido que precisar el sen- | 
tido de varias expresiones de nuestro Autor, que vienen citadas cuando || 
se habla de esta materia. Así por ejemplo, habríamos tenido que decir | 

qué significa «noche pasiva », y cómo hay que entender que el alma en | 
dicha noche « no hace nada, sino que Dios lo obra en ella, y ella se ha 
como paciente » (SI, 13, 1); o también que «es lo que Dios hace sin 
ella [el alma] para meterla en ella [la noche pasiva del espíritu] » (S2, 
2, 2). Qué significa el «entender pasivamente », o — hablando de las || 
uniones actuales más altas, o de la contemplación — que « ya Dios en || 
este estado es el agente y el alma es la paciente » (LB, 3, 32). Qué es || 
la « pasión de amor », que con otro nombre llama una vez «amor pasivo », | 
y su relación con la caridad perfecta. Cómo se ha de entender que Dios 


> Fas 
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mueve en todo al alma perfecta «según su divino espíritu y volun- 
tad»; etc.® s 

Por otra parte hemos creido que algunas consideraciones que se nos 
han ocurrido en torno a los escritos de San Juan de la Cruz podrían 
ser útiles para la mayor penetración e inteligencia de los mismos. Las 
proponemos sencillamente a la benévola atención del lector, sin pre- 
tensiones de decir nada de definitivo y en la intención general de este 
trabajo apuntada en la primera nota. 


124. — La relación entre la operación libre, o la libertad propia del 
obrar humano natural o sobrenatural, y la moción de Dios necesaria 
para tal operación — moción que en el orden sobrenatural es la gracia 
actual —, constituye un misterio inescrutable, que ningún entendimiento 
humano puede descubrir o explicar. 

La moción divina actual sobrenatural aparece en las obras de San 
Juan de la Cruz como gracia, o merced o don de luz de conocimiento, 
calor de amor y fuerza o vigor en el bien; acompañados, en más o en 
menos y según los casos, de fruición, deleite, paz, suavidad, o de tris- 
teza, angustia, desolación, o simplemente de sequedad, etc. 

En torno al misterio inescrutable creemos que San Juan de la Cruz 
ha retenido sin más como cosas ciertas: |) que las operaciones sobre- 
naturales del alma son realmente y vitalmente suyas, y de su plena res- 
ponsabilidad, mérito o demérito, de manera que si ella no obra no se 


43 Sobre « noche pasiva » quedó indicado algo en el trabajo El díptico Subida- 
Noche (citado en la nota 16), pp. 58-59. — Al conocimiento pasivo lo llama 
así el Santo en contraposición al conocimiento que él llama activo. El conoci- 
miento se llama activo o pasivo por razón de la presencia o ausencia, respecti- 
vamente, de una determinada actividad. Esta actividad en cuestión es sola- 
mente la de las potencias sensitivas y la correspondiente del entendimiento 
agente, no la de las potencias espirituales propiamente dichas. Ha sido un error 
tomar aisladamente algún breve texto del Doctor Místico en que dice que en 
un determinado estado del alma «las potencias no obran », y entenderlo de 
todas las potencias del alma (incluso las espirituales) en el estado de la per- 
fección ; siendo así que según el contexto de esa breve frase y según las reite- 
radas explicaciones del Santo en otros lugares, esas potencias que no obran, 
son las sensitivas. — De la «pasión de amor» habla extensamente el Santo 
en el comentario del verso « Con ansias en amores inflamada », particularmente 
a propósito de la noche pasiva del espíritu (N2, cc. 11-13); muchas otras pá- 
ginas de sus obras sirven para ilustrar la doctrina expuesta en esos lugares. 
Lo que hay de pasivo en esta pasión de amor de la noche del espíritu (en a este 
amor pasivo» como lo llama una vez el Santo, N2, 13, 3), no es el acto pro- 
piamente dicho de la voluntad, esto es, el amor mismo ; sino la inflamación, 
el ardor, el movimiento de las pasiones aun no dominadas y purificadas per- 
fectamente, y que hacen sentir ansias de amor : impaciencia, audacia ante el 
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da operación. 2) que la moción o gracia actual de Dios es necesaria 
para esa operación del alma, de manera que sin dicha moción no hay 
operación libre y vital del alma. 3) que la moción de Dios no sola- 
mente no impide la libertad y vitalidad de la operación del alma, sino 
que hace que la operación del alma sea vital y libre suya (del alma). 
Tal vez en esto está el punto específico del misterio. 

Creemos que el Doctor Místico no se ha preocupado de explicar 
estos datos ciertos del misterio inescrutable, con la ayuda de algún 
«sistema » humano. Ha aceptado en toda su sencillez, fuerza e incom- 
prehensibilidad el misterio mismo, que es el «sistema» divino. Sobre 
él, como sobra roca viva, levanta el edificio de su doctrina de la vida 
espiritual. En toda su síntesis, en sus fundamentos y en cualquiera de 
sus partes, se halla presente el misterio; y nuestro Autor, invariable- 
mente, lo deja siempre intacto. Por eso su síntesis se nos presenta siem- 
pre sólida, sencilla, profunda y luminosa, hecha de realidades divinas, 
y de realidades humanas que se van transformando hasta quedar divi- 
nizadas. 


125. — El diseño sustancial de su síntesis lo dan aquellos tres prin- 
cipios que él enuncia como compendio de la manera habitual de pro- 
ceder de Dios en la santificación de las almas : Dios procede suave- 
mente, ordenadamente, al modo de la misma alma (cfr. S2, cap. 17). 
Las gracias actuales (de luz, de calor, de fuerza o vigor) que el Señor 
hace al alma se van ordenada y suavemente acomodando al grado de 
perfección o de espiritualización de la misma, correspondiente a los di- 
versos momentos de su progresivo caminar. 


bien intensamente amado pero arduo, cual se le presenta Dios al alma en la 
noche pasiva del espíritu. Acabada la purificación del amor, cesarán estas 
ansias, esta pasión de amor (que durante la noche pasiva del espíritu existe 
por razón de la imperfección que aun queda en el alma), y quedará un deseo 
intensísimo de la plena posesión de Dios en el cielo, pero deseo y esperanza 
pacífica, serena, tranquila (cfr. LB, 1, 36). Ha sido un error identificar la pasión 
de amor con /a cavidad pvopiamente dicha, y atribuir a la caridad misma, al 
acto propiamente dicho de la voluntad, la pasividad que el Santo afirma sola- 
mente de las ansias o inflamación pasional. El Santo distingue netamente, y 
con insistencia hasta machacona, lo que es el acto propiamente dicho de la 
voluntad (el amor, la caridad) de la inflamación de las pasiones. Del primero 
dice reiteradamente que es libre y como tal lo contrapone a lo que hay de pa- | 
sivo en aquel amor apasionado de la noche pasiva del espíritu, y que dice ser ||| 
precisamente la participación de las pasiones aun no purificadas. — Con estos || 
equívocos, y algün otro más, se ha puesto en circulación, a cuenta de San Juan | 


de la Cruz, la idea de una pasividad total del alma perfecta, que no haría otra | 


cosa que dar su consentimiento a la acción de Dios en ella. Sinceramente, no | 
hemos encontrado en el Doctor Místico una mentalidad semejante. | 
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Todo este trabajo de perfeccionamiento espiritual, precisamente por- 
que se ha de ir haciendo al modo de la misma alma, no puede menos 
de estar condicionado por la realidad del complejo humano, con sus 
diversas fuerzas y tendencias en las dos partes, sensitiva y espiritual, 
y con la infinita gama de interferencias, resonancias entre las mismas 
en que puede concretizarse una situación o manera de ser psicológica 
en un determinado individuo. No es extraño que a lo largo del camino 
haya sus altos y bajos, hasta llevar la vida del alma a tal perfección, que 
triunfe y domine plenamente en ella la parte espiritual llena ya de pura 
luz, calor y fuerza de Dios. 


II 


126. — Vimos que San Juan de la Cruz concibe y presenta el estado 
de la perfección, y el camino que a él conduce, bajo la forma de vida : 
la vida del alma perfecta, o del alma que camina hacia la perfección. 

De acuerdo con esto dijimos que cuando habla de virtudes o hábitos 
entiende la actuación habitual de esos hábitos, el ejercicio, de esas vir- 
tudes. Esto incluye necesariamente la moción sobrenatural, o la gracia 
actual de Dios. Cuando, San Juan de la Cruz habla de las virtudes, se 
refiere siempre a esa realidad viva, que es operación del alma y moción 
o gracia de Dios. 

Hemos visto que el ejercicio de las virtudes es, precisamente, lo que 
el Santo llama poner el alma su «operación » en Dios, dirigir su «for- 
taleza » a Dios, emplear en Dios (en lo que es mayor gloria suya, la cual 
es servirle según la perfección evangélica) todas sus potencias, pasiones 
y apetitos. Todo esto lo hace el alma, y lo hace la moción sobrenatural, 
o la gracia actual que Dios da al alma. 


127. — El alma pone su « operación » en aquello que ama o a que se 
aficiona; y se hace semejante (o igual) a lo que ama. 

El poner la operación (o la afición, el amor) en las criaturas y el po- 
nerla en Dios son los dos contrarios que no pueden caber en un sujeto, 
y que, por consiguente, en la medida que se da uno se excluye el otro. 
Entre estos dos contrarios no se da zona neutral alguna (cfr. Sl, 6, 1). 

Poner la operación en Dios es ejercicio de virtudes, vida de Dios, vida 
divina del alma; poner la operación en las criaturas es ejercicio de de- 
fectos o vicios, vivir en la criatura, impedimento de la vida divina del 
alma, muerte. 
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128. — La moción sobrenatural de Dios, o la gracia actual, se da 
solamente en el ejercicio de las virtudes, no en el de los defectos como 
tales. 

Por eso en la medida en que el alma tiene afecto desordenado a la 
criatura, pone su operación en la criatura, se hace semejante a ella, 
emplea sus potencias, pasiones y apetitos en la criatura. Consiguiente- 
mente, en ese mismo grado aparta su operación de Dios, deja de ejer- 
citar la virtud; por lo tanto estorba la acción de Dios en ella, impide y 
se hace incapaz de la moción sobrenatural de Dios correspondiente a 
ese ejercicio de virtud. 

Y en la medida en que aparte su amor de la criatura y lo ponga en 
Dios, tendrá más operación en Dios, mayor ejercicio de virtud; por lo 
tanto se hará más capaz de la moción subrenatural de Dios correspon- 
diente a ese mayor ejercicio de virtud (recibirá más abundancia, o estará 
más llena y poseída de la luz, calor y fuerza de Dios). 


129. — Esta proporción se realiza necesariamente (como es obvio) en 
cualquier momento de la vida espiritual del alma, en cualquier grado 
de perfección de la misma, en cualquier acto de virtud, perfecta o im- 
perfecta. Lo que hay de perfecto, de auténticamente tal en un acto de 
virtud, es obra del alma que pone su operación en Dios y obra de la 
gracia actual de Dios en ella que le hace poner su operación en Dios. 
Lo que se mezcla de imperfecto o desordenado en un acto de virtud, 
es obra del alma que pone parte de su operación en la criatura (en su 
gusto propio, vanagloria, interés, etc.), quedando así substraída al in- 
flujo de la moción sobrenatural de Dios, haciéndose, en esa misma 
medida, incapaz de la gracia actual de Dios (luz, calor, fuerza). 

La obra virtuosa del alma y la moción sobrenatural de Dios se van 
desarrollando en una misma línea de progresiva y correlativa perfección 
de ambas, bajo la particular y concreta providencia del Señor, padre 
amoroso, educador perfectísimo. 


II 


130. — Según el lenguaje del Santo el alma (sus potencias, pasiones, 
apetitos) queda ocupada, llena de aquello en que pone su « operación »; 
y como quiera que el alma pone su operación en aquello que ama o a 
que se aficiona, dice también el Santo que el alma queda ocupada o 


poseída de aquello que ama. 
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Por eso, el mortificar el afecto desordenado a la criatura (por amor 
de Dios), es quedarse vacía de ella, es no poner su operación en ella. 
Cuanto más vacío de este género hay en el alma, mayor capacidad tiene 
de Dios, o sea es más capaz de que el Señor la Ilene, la ocupe más abun- 
dantemente de luz, calor y vigor divinos; con los cuales viene a poner 
en Dios aquel tanto de operación suya que aparta de la criatura por la 
mortificación del afecto desordenado a ella. 

Al completo desprendimiento y plena purificación del afecto desor- 
denado a la criatura corresponde perfecto vacío de criatura, y por lo 
tanto suma capacidad de luz, calor y fuerza de Dios, por los cuales el 
alma pone en Dios perfectamente toda esa operación suya que ha apar- 
tado de la criatura. Y para evitar equívocos con la imperfección de 
nuestro pobre lenguaje, digamos explícitamente que el mismo vacío de 
criatura se realiza solamente con el lleno de Dios (el alma no se purifica 
de las criaturas sino uniéndose con Dios), por eso también el vacío de 
criatura es efecto de la luz, calor y vigor que da Dios... 

En cualquier momento de la vida espiritual, el vacío de criatura y 
la llenura de Dios en el alma están en exacta proporción inversa : nunca 
hay en el alma un vacío de criatura que no esté lleno de Dios, ni un 
vacío de Dios que no ssté lleno de criatura, porque entre estos dos con- 
trarios no es posible zona alguna neutral. 


131. — No siempre se corresponden la situación real (de vacío o 
llenura) con la percepción subjetiva. Esta depende del sentimiento de 
gusto o disgusto que domina en el alma en un determinado momento 
— sentimiento que es también « criatura », y del cual hay que despren- 
derse y purificarse de manera que no dependa de él amor y servicio 
de Dios. — El alma puede estar de hecho muy llena de Dios (de luz, 
calor y fuerza divinos) y sin embargo sentirse « vacía» de El; como es, 
por ejemplo, el caso del alma casi perfecta que se halla en el período 
purgativo de la noche pasiva del espíritu. Por el contrario, puede el 
alma estar realmente poco llena de Dios, y sin embargo sentirse y creerse 
muy llena, como es el caso del principiante bajo la impresión de intenso 
fervor sensible. 

Todas las partes de nuestro ser, sus resortes íntimos y el complejo 
mismo de todos ellos están directamente en las manos de nuestro Se- 
ñor : y lo están asimismo las circunstancias externas de la vida del alma. 
— Por eso El puede, en cualquier momento de la vida espiritual, y cual- 
quiera que sea la situación real íntima del alma, hacerle sentir o « vacío » 
(con sequedad, sinsabor, amargura, angustia), o « Ilenura » (con satisfac- 


86 FR. JUAN DE JESUS MARIA, O.C.D. 


ción, deleite, fruición). Estos altos y bajos, son necesarios para que el 
alma llegue a adquirir con solidez y estabilidad las virtudes fundamen- 
tales de fe, esperanza y amor.** La sapientísima pedagogia y la paterna 
providencia de Dios los ordenan para el bien del alma y para los fines 
que el Señor mismo tiene dispuestos. — 

Vamos a trazar otra línea de consideraciones (aunque sea repitiendo 
algo de lo dicho). Con ello daremos fin a esta materia que ofrece infinidad 
de aspectos. 


IV 


132. — La unión o transformación del alma en Dios es la conformi- 
dad, o semejanza, o igualdad. La unión es la conformidad o semejanza 
de vida. El fin que se pretende («la unión ») es que la vida del alma 
venga a ser conforme o semejante a la vida de Dios. 

Como quiera que “cada viviente vive por su operación », «la unión » 
será la conformidad o semejanza de la «operación » del alma con la 
«operación » propia e íntima de Dios, con su «vida » íntima. La vida 
íntima de Dios es el conocerse y amarse las divinas Personas y entre- 
garse o darse tan completamente una a otra que las tres son una misma 
sustancia y una misma naturaleza. La vida del alma conforme o seme- 
jante a la vida de Dios será que el alma conozca y ame a Dios y se en- 


44 Podríamos ilustrar esto con muchos textos del Santo debidamente anali- 
zados. La situación psicológica del alma en la noche pasiva del espíritu, tan 
vivamente descrita en N2 y en otros lugares paralelos de sus obras, está orde- 
nada por la providencia del Señor a hacer adquirir estas virtudes teologales 
(con todas las demás que ellas comportan) con perfección ; así aparece en la 
exposición misma del Santo. Podríamos citar también, como ejemplo, la carta 
que el Doctor Místico escribió el dia 12 de octubre de 1589 a Juana de Pedraza 
(es la XVIII del epistolario). — Con el fin de ahorrarnos explicaciones de lo 
que quisiéramos decir, nos permitimos citar un precioso texto del Bto. Juan 
de Avila que sin duda suscribiría sin dificultad nuestro Autor: «... no penséis 
que os llamó nuestro Señor para daros luego el descanso que quizá deseáis. 
Primero habéis de trillar, o por mejor decir, ser trillada, que os den a comer 
el pan del consuelo. No penséis que aquella perfecta paz... luego se ha de hallar 
tras la puerta... Quiere el Señor que estemos entre mil trabajos, que todos nos 
conviden a impaciencia y desesperación, y entre todas aquellas marañas, que 
esté firme nuestra esperanza y asosegada nuestra voluntad. — Mirad que la 
virtud, si no es combatida, no es probada ; y la no probada no es mucho de estimar. 
Y así como tiene la castidad sus combates, y la paciencia y otras semejantes vir- 
tudes, así los tiene nuestra fe y esperanza ; y así como la mejor castidad es la 
más combatida, así cuando no sintiéredes en vos cosas que os combatan vuestra 
confianza, no penséis que es mucho de estimar. Por eso la fe de Abraham fué 
alabada del apostol San Pablo, porque creyó y esperó en la esperanza que le 
daba la palabra de Dios contra la esperanza que le daban las razones que él 
veía. No es de alabar... el ánima que está muy confiada, porque no siente cosas 
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tregue o dé a El — a lo que es mayor honra y gloria suya, a su servicio — 
lo más perfectamente posible; por razón de esa semejanza se dirá, en 
el lenguaje sanjuanista, que el alma es «una misma cosa» con Dios; 
entendiendo esa expresión no por naturaleza o sustancialmente, sino 
por amor, por participación, por semejanza. 


133. — La «operación» o vida íntima de Dios está puesta entera- 
mente en sí mismo. La vida del alma semejante o conforme a la vida 
de Dios consiste en que la « operación » del alma esté entera y perfecta- 
mente puesta en Dios. 

La «operación » del alma es el uso de sus potencias, pasiones y ape- 
titos, de lo que el Santo llama también la «fortaleza » del alma. 

El alma pone su operación en aquello que ama o a que se aficiona. 

De aquí que la vida perfecta del alma consista en que ella, con y por 
puro amor de Dios, ponga su «operación » perfecta y enteramente en 
Dios, esto es, en lo que es mayor honra y gloria suya : conocerle, amarle 
y servirle perfectamente. 

Esto equivale a decir que todas las potencias, pasiones y apetitos 
del alma están informados por los hábitos perfectos; o, en otras pala- 
bras, que la «vida perfecta » del alma es el ejercicio de todas las virtudes 
en grado perfecto, hecho con y por amor puro de Dios : conocer, amar y 
servir perfectamente a Dios. 


134. — Esta es la vida del alma conforme, semejante o igual a la vida 


de Dios. 

De un tal estado de vida, y por razón del ejercicio perfecto de las 
virtudes, se dice que el entendimiento del alma es conforme o seme- 
jante al entendimiento de Dios (está trasformado en el entendimiento 


que le conviden a perder la confianza. La fe que agrada a Dios es la que cree sin 
tener prendas de milagros mi razones; y el amor que le hiere su corazón es el que 
le tenemos cuando El mos maltrata; y la buena esperanza, cuando nos parece dar 
cosas contrarias a las que esperábamos; y la buena paciencia, cuando sin min- 
gún consuelo interior ni exterior padecemos; y la buena confianza, cuando, asidos 
de su bondad y palabra, estamos firmes entre muchas ondas de desconfianza; que 
de lo que sentimos en estos combates quiere el Señor que aprendamos a tenerlo por 
verdadero y por bueno; y esto en ninguna parte se hace mejor que en aquestos 
trances, en los cuales lo que sentimos de El nos tiene que no caigamos. Y este 
sentimiento es, no dulzura, mas antes una gran amargura de no tener en no- 
sotros sentimiento de Dios con aquella firmeza que querríamos ; y con esto es 
un arrojarnos a escuras en su verdad, que prometió favor a los que pelean por El, 
y en su bondad, que es una misma, aunque no la gustemos. E cuando el ánima 
está enseñada de esta firmeza en ausencia de la firmeza, dale nuestro Señor 
muchas veces la firmeza que desea ; porque ya no pierde en la recibir... » (carta 
48, líneas 8-16 y 36-73. Obras completas del B. Mtro. Juan de Avila, Biblioteca 
de Autores Cristianos, t. I, Madrid 1952, pp. 509-510. 
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de Dios); que la voluntad del alma es conforme o semejante a la vo- 
luntad de Dios (está trasformada en la voluntad de Dios); que el 
amor del alma a Dios es conforme o semejante o igual al amor de Dios 
al alma, etc. 

Y como quiera que en buena lengua castellana y sanjuanista, dos 
cosas conformes o semejantes, por razón de la semejanza o en cuanto 
son semejantes, se dicen ser «una misma cosa”, «una sola cosa», «ser 
uno?; tendremos que la vida del alma semejante a la vida de Dios es 
la misma vida de Dios, es una con la vida de Dios, es la vida de Dios 
en el alma. Y el entendimiento (el conocimiento) del alma semejante 
al entendimiento (conocimiento) de Dios es el mismo entendimiento de 
Dios, es uno con el entendimiento de Dios, es el entendimiento de Dios 
en el alma. Y el amor del alma semejante al amor de Dios es el mismo 
amor de Dios, etc. 

Esta es la transformación del alma en Dios de que trata el Santo. 
Esta es también «la unión » de que se trata : ser uno con Dios por razón 
de la perfecta semejanza. “La unión » de que trata el Santo no es la 
unión más perfecta in genere unionis, sino la unión perfecta en la razón 
específica de la semejanza : unión de semejanza. 

De todo lo dicho se comprende sin dificultad cuán verdaderamente 
se puede decir, y con cuánta razón insista el Santo en ello, que la unión 
o transformación de que se trata es la del amor, o la que se hace por 
amor; es el amor perfecto. 


135. — Vida, operación, actuación. Todo esto incluye necesariamente, 
como dijimos, la moción o gracia actual de Dios. 

Tratándose de conocimiento y de amor actuales, necesariamente habrá 
de haber no sólo potencias que puedan conocer y amar, y un objeto 
que pueda ser conocido y amado; sino también una luz y noticia en el 
entendimiento y una llama en la voluntad. Esa noticia y esa llama son 
precisamente la gracia actual de Dios que pone en ejercicio o en actividad 
la potencias del alma, y son también la operación del alma, el conocer y 
amar actual del alma. 


136. — En el alma perfecta, y sólo en ella, la operación del alma y 
la gracia — luz, calor, fuerza — de Dios en ella coinciden exactamente 
(entiéndase siempre con la limitación impuesta por la condición humana 
en esta vida); porque no hay ninguna parte de la «operación » del alma 
puesta en la criatura, y consiguientemente substraída a la gracia de 


luz, de llama, de fuerza infundida por Dios. — En este sentido, no | 
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hay parte alguna de la «operación » del alma perfecta, que no sea obra 
de la gracia de Dios en ella. l 

Con nuestro pobre lenguaje diríamos que la «operación » del alma 
perfecta, precisamente porque apartada de las criaturas y puesta ente- 
ramente en Dios por fuerza del amor a El, acoge, osimila vitalmente 
con plenitud y profundidad la gracia de luz, de llama, de fuerza que 
le da el Señor. 

Ella vitalmente conoce y ama esa noticia enamoradora que el Señor 


| e da o le infunde; y así es ella también « viva lámpara » que luce y arde 


de la luz y calor que el Señor le infunde (cfr. estrofa 3 de la Llama). 
Luz y calor que la llevan a querer eficazmente y por puro amor, todo 
el bien posible a Dios; lo cual es, querer que Dios sea lo que de hecho 
es en sí mismo (su vida y felicidad íntima), y que sea glorificado por 
todas las criaturas en sumo grado. El alma misma desea hacerlo con 
perfección; por eso se entrega y da eficazmente (en cuanto a la obra) 
al perfecto servicio de Dios por amor, pues ésta es la mayor gloria que 
le puede dar. 

Así la vida (la operación) del alma, ese llamear de su espíritu de la 
luz y calor que recibe de Dios, es una semejanza viva de la vida de Dios. 

Se trata, pues, de la plenísima perfección de la actividad vital del 
alma, de la plena perfección de la personalidad humana, que no puede 
estar más que en la íntima y perfecta comunión de vida sobrenatural 
con Dios. 


ARTÍCULO II 
LA TRASFORMACION DEL ALMA EN LA SS. TRINIDAD 


137. — Este es el último punto que nos queda por tratar para la recta 
inteligencia de los textos fundamentales acerca de la igualdad de amor 
(cfr. supra, núm. 30, 5). 

Expuesto en toda su extensión obligaría a trazar toda la síntesis de 
San Juan de la Cruz bajo este nuevo aspecto. Aquí nos limitaremos a 
las indicaciones esenciales. 

Concentraremos nuestra atención en un texto donde el mismo Autor 
da a entender con claridad que quiere hablar directamente de nuestra 
materia. Es toda la estrofa 2 de la Llama, con su respectivo comentario. 
Aqui transcribiremos sólo algunos textos que, para proceder concreta- 
mente, tomaremos como punto de apoyo de nuestra. exposición. Se 
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habla de nuestra materia a propósito de una unión actual transitoria 
perfectísima. Será fácil al lector generalizar los conceptos. 

La estrofa canta: «/ Oh, cauterio suave! — i Oh, regalada llaga! — 
1 Oh, mano blanda! i Oh, toque delicado, - Que a vida sabe - Y toda 
deuda paga! - Matando, muerte en vida la has trocado». 

La declaración general de la estrofa dice así : 


«En esta canción da a entender el alma cómo las tres personas 
de la Santísima Trinidad, Padre e Hijo y Espíritu Santo, son 
.los que hacen en ella esta divina obra de unión. V así la mano 
y el cauterio y el toque, en sustancia son una misma cosa; y 
póneles estos nombres, por cuanto por el efecto que hace cada 
una les conviene. El cauterio es el Espíritu Santo ; la mano es 
el Padre, y el toque el Hijo. Y así engrandece aquí el alma al 
Padre e Hijo y Espíritu Santo, encareciendo tres grandes mer- 
cedes y bienes que en ella hacen, por haberla trocado su muerte 
en vida, trasformándola en sí. La primera es llaga regalada, y 
ésta atribuye al Espíritu Santo; y por eso la llama cauterio 
suave. La segunda es gusto de vida eterna, y esto atribuye al 
Hijo, y por eso la llama toque delicado. La tercera es haberla 
trasformado en sí, que es dádiva con que queda bien pagada 
el alma, y ésta atribúyese al Padre, y por eso la llama mano 
blanda. Y aunque aquí nombra las tres por causa de las pro- 
piedades de los efectos, sólo con una habla, diciendo : En vida 
la has trocado, porque todos ellos obran en uno, y así todo lo 
atribuye a uno, y todo a todos ». 


Se trata realmente de nuestra materia. Habla el Santo de la obra de 
“unión o transformación, que hacen las tres divinas Personas en el alma; 
y nos dice que esta obra es precisamente la unión o transformación 
del alma en la SS. Trinidad («.. trasformándola en sí»). Podremos 
usar de lo que diga acerca de la «obra » de las tres divinas Personas en 
el alma, para explicar la transformación del alma en la SS. Trinidad. 

Para ayudar a formarse una idea unitaria de la figura alegórica usada 
por el Santo creemos útil traer aquí los siguientes textos : 


«i Oh, pues, regalada llaga, y tanto más subidamente rega- 
lada, cuanto más en el íntimo centro de la sustancia del alma 
tocó el cauterio, abrasando todo lo que se pudo abrasar, para 
regalar todo lo que se pudo regalar! Este cauterio y esta llaga 


podemos entender que es en el más alto grado que en este estado: 


puede ser, porque hay otras muchas maneras de cauterizar Dios 
al alma que ni llegan aquí ni son como ésta, porque ésta es toque 
sólo de la divinidad en el alma, sin forma ni figura alguna inte- 
lectual ni imaginaria » (LB, 2, 8, del comentario del verso : « ; Oh, 
regalada llaga ! v). 
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«Llagásteme para sanarme ¡oh divina mano !, y mataste en 
mí lo que me tenía muerta sin la vida de Dios en que ahora 
me veo vivir. Y esto hiciste tú con la liberalidad de tu generosa 
gracia de que usaste conmigo con el toque con que me tocaste 
del resplandor de tu gloria y figura de tu sustancia, que es tu 
Unigénito Hijo, en el cual, siendo él tu sabiduría, tocas fuerte- 
mente desde un fin hasta otro fin. Y este Unigénito Hijo tuyo, 
j oh mano misericordiosa del Padre !, es el toque delicado con que 
me tocaste en la fuerza de tu cauterio y me llagaste » (LB, 2, 16, 
del comentario al verso: «¡Oh mano blanda! ¡Oh toque deli- 
cado ! »). 


I. — La «obra» de las tres divinas Personas en el alma 


138. — El Doctor Místico expone su pensamiento acerca de la «obra » 
de la SS. Trinidad en el alma, por medio de figuras y semejanzas rela- 
cionadas entre sí. 

La imagen unitaria de las metáforas usadas por el Santo podría pre- 
sentarse, sumariamente, asi: la « mano» de Dios hace al alma una « dá- 
diva». Esta «dádiva » que hace la «mano» de Dios, es un «toque », 
pero un «toque» que es al mismo tiempo «cauterio», porque es 
toque cauterizador. Este toque cauterizador tiene «sabor de vida 
eterna» (sabor divino), «llaga» al alma intensa y dulcemente, y le 
renueva toda la vida en Dios. Por esto el toque cauterizador deja muy 
«bien pagada » al alma: es verdaderamente la «dádiva » que «toda 
deuda paga ». 


139. — En la breve declaración de la realidad figurada distingamos 
lo que se refiere al «agente» que hace la «obra» o “merced », y la 
«obra » misma. 

El agente, nos dice claramente el Santo, es la SS. Trinidad, las tres 
divinas Personas; y nota explícitamente que las tres obran en uno,como 
único agente. El atribuir cada uno de los efectos a una Persona más 
bien que a otra es por simple apropiación. 

Me limito a recordar algunas frases del texto citado. 

La figura del agente es triple : la mano, el toque, el cauterio : «el cau- 
terio es el Espíritu Santo, la mano es el Padre, y el toque es el Hijo ». 
Pero el agente figurado por estas tres metáforas es uno solo; hablando 
de él ha usado estas tres metáforas, por la correspondencia de cada una 
de estas figuras con cada una de las figuras usadas para designar los 
efectos producidos por el único agente : “la mano, el cauterio y el to- 
que en sustancia son una misma cosa; y pónelos estos nombres, por 
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cuanto el efecto que hace cada una les conviene ». (Creemos que esta 
última frase se refiera a la expresión figurativa de la causa y del efecto, 
y no, directamente, a la realidad figurada.) 

La realidad del agente es: uno en tres Personas. Precisamente porque 
son tres Personas usa tres metáforas para trazar la figura del único 
agente. Pero las tres Personas obran en uno, de manera que cada uno 
de los tres efectos es obrado por las tres Personas como único agente. 
Pero para hacer mención explícita de los tres que obran en uno, atri- 
buye o apropia cada uno de los tres efectos a cada una de las tres Per- 
sonas... “ Y aunque aquí nombra a los tres [Padre, Hijo y Esp. Santo], 
por causa [razón] de las propriedades de los efectos, sólo con uno habla, 
diciendo : Muerte en vida la has trocado; porque todos ellos obran en 
uno, y todo lo atribuye a uno y todo a todos». 


Respecto de la «obra » hecha por el agente notamos que en la decla- 
ración general de la estrofa hallamos solamente la figura de dicha « obra », 
pero no la explicación, o la realidad que se quiere expresar : 

— el efecto del «toque » (del Hijo) es sabor de vida eterna ; 

— el efecto del «cauterio » (del Esp. Santo) es llaga regalada ; 

— la obra de la « mano» (del Padre) es la « dádiva » que deja « bien 
pagada » al alma (por la fruición, fuerza, nueva vida, satisfacción que 
siente el alma). 

No será difícil determinar la realidad oculta bajo estas figuras (del 
«efecto »), porque nos lo dice el Autor mismo en la declaración de cada 
uno de los versos de esa misma estrofa y en tantos lugares paralelos, 
verbales o reales, de sus obras. 

La « llaga » significa sin duda alguna el amor. Lo dice claramente el 
comentario de los versos : «i Oh, cauterio suave! — 10h, regalada llaga! » 
— Así en el lenguaje del amor, y, específicamente, en el lenguaje figu- 
rativo del Santo, para quien «llagar » es “enamorar ». Véase, por ejem- 
plo: «Y todos más me llagan. - Porque en cuanto los ángeles de tí 
me inspíran y los hombres de tí me enseñan, de tí más me enamoran, 
y así de amor más me llagan » (Cánt., estr. 7, núm. 8). 

El «sabor de vida eterna» lo da el «toque ». El comentario del verso 
«Oh toque delicado» nos dice clarisimamente que se trata del «toque 
sustancial ». Expusimos largamente que «el toque sustancial » es el per- 
fectísimo conocimiento amoroso (o enamorador) de Dios, la noticia 
amorosa (enamoradora), que es la contemplación perfecta que se da al 
alma sin medio de los sentidos (cfr. supra, núms. 100-104). — Como 
quiera que la noticia es objetivamente amorosa (verdad amorosa, enamo- 
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radora), el conocimiento que de ella tiene el alma es conocimiento sa- 
broso de Dios, por eso da sabor divino, sabor de vida eterna. 

La «dádiva... que toda deuda paga». La dádiva misma es el toque 
cauterizador. El efecto de la dádiva es «pagar toda deuda », o sea, la 
nueva vida, la satisfacción que siente el alma : sentimiento de grandeza, 
poder, majestad, fuerza, gloria, fruición, etc. etc. que el alma siente 
en la unión altísima de que nos habla el Autor. 


140. — Podemos resumir lo expuesto, en esta forma : 


Respecto de la figura: La «dádiva» que es el «toque» y el 
«cauterio », es una gracia o merced altísima que Dios hace al alma : un 
toque cauterizador de la mano de Dios, que llaga profunda y dulce- 
mente al alma, y la deja llena de fuerza, fruición, deleite, nueva vida 
en Dios. 


Respecto de la realidad expresada con esta figura : 

Dios — las tres Personas divinas obrando en uno, como único agente 
— hace al alma esta grande gracia : le da un conocimiento sabroso de 
sí (de Dios), o una altísima noticia enamoradora (o amorosa): luz y 
calor. El alma recibe esa gracia, o sea, conoce y ama subidísimamente, 
y se siente vigorizada, con renovada vida divina, y con inmensa fruición. 

Esta es la explicación que viene a dar todo el comentario de la se- 
gunda estrofa de la Llama. Es también la materia expuesta en las estrofas 
tercera y cuarta de la misma Llama. 

Y no es cosa nueva en nuestro estudio. Se trata concretamente de 
uniones actuales transitorias altísimas, de las cuales tratamos algo exten- 
samente en el artículo 8, núms. 91-116. 

Cada uno de los efectos que produce la gracia de Dios en el alma 
(conocimiento, amor, fuerza, nueva vida, fruición, etc.) son realmente 
producidos por las tres Personas divinas obrando en uno. Queda neta- 
mente exluido de la síntesis de San Juan de la Cruz que una Persona 
divina, sóla y separadamente de las otras, haga alguna operación, o 
gracia, o efecto en el alma. | 

Pero para alabar y agradecer por ellos explícitamente a las tres Per-. 
sonas, se atribuye o apropia cada uno de aquellos efectos a cada una 
de las Personas. Y así tenemos que 
. — la noticia o conocimiento (amoroso, enamorador) que tiene el 
alma se atribuye al Hijo, y se dice que es la obra del Hijo en el alma, 
aunque de hecho sea obrado por las tres Personas como único agente. 
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— el amor que arde en el alma se atribuye al Espíritu Santo, y se 
dice que es la obra del Espíritu Santo en el alma, aunque de hecho... 

— la fruición, gloria, grandeza, majestad, fuerza, vigor, nueva vida, etc. 
que siente el alma se atribuye al Padre, y se dice que es la obra del 
Padre en e: arma, aunque de hecho... 


II. — La transformación del alma en la SS. Trinidad 


141. — Nos dijo el Santo que la «obra » que hacían las tres divinas 
Personas en el alma era precisamente transformarla en sí (en las tres 
Personas). 


Acabamos de ver la obra de las tres Personas en el alma. Eso mismo 
será también la trasformación del alma en la SS. Trinidad. 

Resulta, por consiguiente, que 

— el conocimiento (sabroso) que tiene el alma (obra del Hijo en el 
alma) es la trasformación del alma en el Hijo, es el Hijo en el alma. 

— el amor (correlativo a ese conocimiento) que arde en el alma (obra 
del Espíritu Santo en ella) es la trasformación del alma en el Espíritu 
Santo, es el Espíritu Santo en el alma. 

— la fruición, vigor, fuerza, grandeza, majestad, etc. que siente el 
alma (obra del Padre en el alma) es la trasformación del alma en el Padre, 
es el Padre en el alma. 

Vimos que la unión es la semejanza : la unión es «ser uno » por razón 
de la semejanza; esto es, ser semejantes. Vimos también que la trans- 
formación in facto esse es la conformidad o la semejanza (o la igualdad). 

La trasformación del alma en la SS. Trinidad (en la mente de San Juan 
de la Cruz) será semejanza del alma con la SS. Trinidad, y no podrá 
menos de reducirse a ella. Ya sabemos que se trata de semejanzade vida. 

En el altísimo conocimiento (amoroso), en el amor perfecto y en la 
plenitud de fuerza y vigor en el bien, nueva vida, fruición etc. que tiene 
el alma perfecta en la unión actual altísima, San Juan de la Cruz ha || 
visto la viva imagen de la vida íntima de la SS. Trinidad, de las tres | 
divinas Personas. | 


142. — Esta imagen o semejanza, por lo que se refiere al Hijo (cono- 
cimiento enamorador) y al Espíritu Santo (llama de amor), parece que 
se comprende con relativa facilidad.*? 


45 En confirmación de esto podríamos citar el texto del CB, 13, 11 : « Al 
aire de tu vuelo y fresco toma. Por el vuelo entiende la contemplación de aquel 
éxtasis que habemos dicho, y por el aire entiende aquel espíritu de amor que 
causa en el alma este vuelo de contemplación [más claro : aquel espíritu de amor 
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Pero lo que se refiere al Padre, tal vez a primera vista dará la im- 
presión de imagen o semejanza muy. impropia... Porque en la Trinidad, 
el Padre es el principio sin principio de las otras dos Personas; mien- 
tras que en el alma la fruición, el vigor, fuerza, nueva vida, sentimiento 
de majestad, de poder, de grandeza etc. (imagen del Padre), son de- 
pendientes y proporcionados al conocimiento y amor que tiene de Dios 
(imágenes, estos, del Hijo y del Espíritu Santo). 

Pero es un hecho que San Juan de la Cruz lo concibe así, sin temor 
de disminuir por eso la grandeza y excelencia de la « participación de 
Dios » o de la trasformación en la SS. Trinidad, que tiene el alma per- 
fecta; y sin preocuparse de que entre lo que es Dios por naturaleza 
(su vida íntima) y lo que es el alma sobrenaturalmente por gracia (su 
vida espiritual perfecta), falle la semejanza precisamente en algo que es 
propio y peculiar de la vida íntima de las tres divinas Personas. 


143. — Como buen teólogo, San Juan de la Cruz sabe que ser el 
alma por participación lo que es Dios por naturaleza (vida íntima trini- 
taria), no puede menos de reducirse a semejanza : llegar a ser seme- 
jantes a lo que es Dios (cfr. por ejemplo el texto citado en el núm. 60). 
Y sabe también que por más perfecta que pueda llegar a ser esta se- 
mejanza, siempre será mayor la desemejanza: será siempre una semejanza 
accidental y una desemejanza sustancial, ** 


que este vuelo de contemplación causa en el alma]. Y llama aquí a este amor, 
causado por el vuelo, aire harto apropiadamente ; porque el Espíritu Santo, 
que es amor, también se compara en la Divina Escritura al aire, porque es 
espirado del Padre y del Hijo. Y así como allí es aire del vuelo, esto es, que 
de la contemplación y sabiduría del Padre y del Hijo es espirado ; así aqui a 
este amor del alma llama el Esposo aire, porque de la contemplación y noticia 
que a este tiempo tiene de Dios le procede ». 

46 Es conocidísimo en teología el texto del Concilio Lateranense IV conde- 
nando los errores del abad Joaquín acerca de esta mismas materias de que 
estamos tratando : «Cum vero Veritas pro fidelibus suis orat ad Patrem, Volo 
(inquiens) ut ipsi sint unum in nobis, sicut et nos unum sumus: hoc nomen 
, unum ” pro fidelibus quidem accipitur, ut intelligatur unio caritatis in gra- 
tia, pro personis vero divinis, ut attendatur identitatis unitas in natura, que- 
madmodum alibi Veritas ait: ,, Estote... perfecti, sicut et Pater vester coelestis 
perfectus est", ac si diceret manifestius : Estote perfecti perfectione gratiae, 
sicut Pater vester coelestis perfectus est perfectione naturae, utraque videlicet 
suo modo: quia inter creatorem et creaturam non potest 
tanta similitudo notari, quin inter eos maior sit dis- 
similitudo notanda» (Denz. 432. Es nuestro el subrayado espaciado). 
El Doctor Místico, en un texto que citaremos extensamente en el nüm. 145, 
explica así el texto del evangelio de S. Juan: «... Como tampoco se entiende 
aquí quiere decir el Hijo al Padre, que sean los santos una cosa esencial y na- 
turalmente como lo son el Padre y el Hijo ; sino que lo sean por unión de amor, 
como el Padre y el Hijo están en unidad de amor » (CB, 39, 5). 
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Precisamente por eso, en las paginas donde quiere magnificar la 
grandeza del alma perfectamente transformada en la SS. Trinidad, o 
la excelencia de la « participaciòn » (semejanza) que tiene el alma perfecta 
de las operaciones de la vida intima de Dios, insiste en las ideas que 
hemos expuesto; convencido de que nada quita a la grandeza y excelencia 
de la vida espiritual del alma perfecta el que sea sélo una imagen imperfecta 
de la vida trinitaria. 

Esta misma explicación a que hemos llegado estudiando los textos 
de la Llama es la que da el Santo brevemente en el primer miembro 
del texto del Cántico B que citaremos extensamente en el número 145. 


LEE * 


144. — No creemos necesario detenernos en explicar la importancia 
que tienen estas cosas que hemos ido estableciendo, para la recta inte- 
ligencia de los textos que tratan de la « igualdad de amor ». Como ejemplo 
indicamos la aplicación de estos conceptos a lo que se refiere a la volun- 
tad, o al amor. 

El Doctor Místico nos ha dicho claramente que la transformación 
de la voluntad del alma en la voluntad de Dios es la conformidad de 
la voluntad del alma con la de Dios. Que la voluntad del alma transfor- 
mada (conforme) en la voluntad de Dios es voluntad «divina ». Que, 

. quedando siempre numérica y entitativamente distinta de la voluntad 
de Dios y a infinita distancia de ella, la llama «voluntad de Dios », 
«voluntad del mismo Dios ». 

Y la razón de esta manera de expresarse es, porque dos cosas entita- 
tivamente distintas (y también muy diferentes entre sí), pero seme- 
jantes o conformes de alguna manera o bajo algún aspecto, se dicen ser 
«una misma cosa », «una sola cosa» por razón (y en la medida) de esa 
semejanza o conformidad. 

Y como quiera que, en nuestro caso, esa semejanza o conformidad 
de las dos voluntades se ha hecho en cuanto que la voluntad del alma 
se ha conformado con la voluntad de Dios (y no viceversa), es muy 
natural que esa «una voluntad » que se dicen ser la voluntad del alma 
y la de Dios, por razón de la conformidad, sea llamada «voluntad de 
Dios », «voluntad divina ». 

Dígase lo mismo del amor perfecto del alma a Dios, que es igual o 
semejante al amor de Dios al alma. En el lenguaje del Santo, esos dos 
amores semejantes (en cuanto tales, y por razón de la semejanza) se 
dice que son «un solo amor», «un mismo amor», «un amor»; y este 
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«un amor » es el «amor de Dios »; porque la semejanza se ha conseguido 
en cuanto que el amor del alma se ha hecho semejante al amor de Dios, 
y no viceversa. 

Y como quiera que el amor de Dios (en cuanto que está en Dios y. 
es Dios), es el Espíritu Santo; tendremos que el amor perfecto del alma 
a Dios será «una cosa » con el Espíritu Santo, será «el mismo Espíritu 
Santo ». 

La voluntad del alma trasformada en la voluntad de Dios, es volun- 
tad «divina », es la voluntad de Dios en el alma. 

El amor del alma trasformado en el amor de Dios (semejante al amor 
de Dios) es amor « divino », es el amor de Dios en el alma, es la trasfor- 
mación del alma en el Espíritu Santo, es la imagen o semejanza viva 
del Espíritu Santo en el alma; es «el mismo » Espíritu Santo en el alma. 


145. — A la luz de estas explicaciones sanjuanistas, creo resulten claros 
e inteligibles teológicamente los textos que tratan de la «igualdad de 
amor» y de la transformación del alma en la SS. Trinidad. 


«Allí me mostrarías — Aquello que mi alma pretendía. Esta 
pretensión es la igualdad de amor que siempre el alma natural 
y sobrenaturalmente desea, porque el amante no puede estar 
satisfecho si no siente que ama cuanto es amado. Y como ve 
el alma la verdad de la inmensidad del amor con que Dios la 
ama, no quiere ella amarle menos altamente y perfectamente, 
y para esto desea la actual transformación, porque no puede 
el alma venir a esta igualdad y enterez de amor sí no es en 
transformación total de su voluntad con la de Dios, en que de 
tal manera se unen las voluntades, que se hace de dos una ; y 
así hay igualdad de amor ; porque la voluntad del alma, conver- 
tida en voluntad de Dios, toda es ya voluntad de Dios, y no 
está perdida la voluntad del alma sino hecha voluntad de Dios ; 
y así el alma ama a Dios con voluntad de Dios, que también 
es voluntad suya ; y así le amará tanto como es amada de Dios, 
pues le ama con voluntad del mismo Dios, en el mismo amor 
con que él a ella la ama, que es el Espírito Santo... » (CA, 37, 2). 


Y el siguente texto del Cántico B donde explica la « igualdad de amor » 
por la trasnformación del alma en la SS. Trinidad : 


«... Porque dado que Dios la haga merced de unirla [o trans- 
formarla] en la Santísima Trinidad, en que el alma se hace 
deiforme y Dios por participación [por semejanza, cfr. supra 
núm. 60] ¿qué increible cosa es que obre ella también su obra 
de entendimiento, noticia y amor, o, por mejor decir, la tenga 
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obrada en la Trinidad juntamente con ella como la misma Tri- 
nidad? Pero por modo comunicado y participado obrándolo Dios 
en la misma alma ; porque esto es estar transformada en las tres 
Personas en potencia y sabiduría y amor, y en 
esto es semejante el alma a Dios, y para que pudiese venir a esto 
la crió Dios a su imagen y semejanza.*” — Y cómo sea esto 
no hay más saber ni poder para decirlo, sino dar a entender 
cómo el Hijo de Dios nos alcanzó este alto estado y nos me- 
reció este subido puesto de poder ser hijos de Dios, como dice 
San Juan, y así lo pidió al Padre por el mismo San Juan di- 
ciendo : Padre, quiero que los que me has dado, donde yo estoy 
también ellos estén conmigo, para que vean la claridad que me 
diste; es a saber, que hagan por participación [semejanza] en 
nosostros la misma obra que yo por naturaleza, que es aspirar 
el Espíritu Santo. Y dice más: No ruego, Padre, solamente 
por estos presentes, sino también por aquellos que han de creer 
por su doctrina en mí; que todos ellos sean una misma cosa 
de la manera que tú, Padre, estás en mí y yo en tí, así ellos 
en nosotros sean una misma cosa. Y yo la claridad que me 
has dado, he dado a ellos para que sean una misma cosa, como 
nosotros somos una misma cosa, yo en ellos y tú en mí, porque 
sean perfectos en uno; porque conozca el mundo que tú me 
enviaste, y los amastes como me amaste a mí, que es comuni- 
cándoles el mismo amor que al Hijo, aunque no naturalmente 
como al Hijo, sino, como habemos dicho, por umidad y transfor- 
mación de amor [semejanza, cfr. supra art. 4]. Como tampoco 
se entiende aquí quiere decir el Hijo al Padre, que sean los santos 
una cosa esencial y naturalmente como lo son el Padre y el Hijo ; 
sino que lo sean por unión de amor, como el Padre y el Hijo están 
en unidad de amor. — De donde las almas esos mismos bienes 
poseen por participación [por semjanza] que él posee por na- 
turaleza ; por lo cual verdaderamente som dioses por participa- 
ción, iguales y compañeros [semejantes] suyos de Dios. 
De donde dijo San Pedro : ,, Gracia y paz... para que por estas 
cosas seamos hechos compañeros de la divina naturaleza ”... » 


(CB, 39, 4-6). 


* k * 


Hemos visto a lo largo del presente trabajo que estas expresiones 


que usa aqui para explicar la «igualdad de amor», el mismo Doctor 
Místico las ha interpretado en otras partes de sus obras en la línea y 
sentido de la participación-semejanza, que es el concepto fundamental 


47 CB, 39, 4. — No sabemos si S. Juan de la Cruz se habrá inspirado en el 


texto de Santo Tomás, Summa Theol., I, 39, 8 in corpore art., « secundum ter- 
tiam considerationem ». En este caso lo habría elaborado y acomodado a su 
intento. 
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de la «unión » o «transformación » de que habla habitualmente en sus 
escritos, verdadera clave de toda su síntesis. Se trata, según creemos, 
de una explicación perfectamente encuadrada en las nociones funda- 
mentales de la auténtica teología de la vida espiritual. San Juan de la 
Cruz ha visto también esa doctrina en los textos de la Sda. Escritura 
que hemos visto citados por él, textos que ha entendido y explicado en 
el sentido de la participación-semejanza. 


146. — Por no acumular cuestiones sobre cuestiones nos hemos 
abstenido de indicar, en el curso de nuestro estudio, el influjo que 
podían tener las cosas que íbamos diciendo en el planteamiento y so- 
lución de varios problemas actuales referentes a la vida espiritual, en 
sus diversos aspectos : psicológico, teológico, de la dirección espiritual, 
etc. Por ejemplo, la doctrina del Santo acerca del amor y de su papel 
en la vida espiritual, sobre el concepto de experiencia de Dios, la inha- 
bitación de la SS. Trinidad en el alma, la comparación entre las expo- 
siciones del Doctor Místico y las clásicas descripciones de Santa Te- 
resa, etc. 

La encíclica « Mystici Corporis », después de haber expuesto muchos 
puntos doctrinales referentes a nuestra vida sobrenatural en Cristo, 
llega a tocar el punto de nuestra unión espiritual con Cristo y de la 
inhabitación del Espíritu Santo en las almas. 

La encíclica se abstiene de dar en esa página una doctrina concreta. 
Constata la existencia de varios puntos de estas materias, que quedan 
aun obscuros y sobre los cuales se proponen y discuten diversas opi- 
niones. No desaprueba las discusiones — siempre que se desarrollen 
dentro de las debidas normas — porque por medio de ellas se irán 
clarificando más estas materias. Pero recomienda a todos lo que han 
de retener como inconcuso e inviolable en estas doctrinas. 


« Profecto non sumus nescii, arcanae huic intelligendae explicandae- 


que doctrinae — quae circa nostram versatur cum Divino Redemptore 
coniunctionem, peculiarique modo circa Spiritus Sancti in animis inha- 
bitationem — multa obstare velamina, quibus arcana eadem doctrina 


ob inquirentium mentis debilitatem quasi quadam caligine obvolvatur. 
At novimus etiam ex recta adsiduaque huius rei pervestigatione, atque 
ex variarum opinionum conflictu sententiarumque concursu, sí modo 
veritatis amor ac debitum Ecclesiae obsequium eiusmodi inquisitionem 
dirigant, pretiosa scatere atque exilire lumina, quibus in sacris quoque 
id genus disciplinis profectus reapse habeatur. Non eos igitur impro- 
bamus, qui diversas vias rationesque ingrediantur ad tam altum attin- 
gendum et pro viribus collustrandum mirandae huius nostrae cum 
Christo coniunctionis mysterium. Verumtamen id omnibus commune 
atque inconcussum esto, sí a germana velint doctrina, a rectoque Eccle- 
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siae Magisterio non aberrare: omne nempe reicendum esse mysticae 
huius coagmentationis modum, quo christifideles, quavis ratione ita 
creatarum rerum ordinem praetergrediantur, atque in divina perperam 
invadant, ut vel una sempiterni Numinis attributio de iisdem tamquam 
propria praedicari queat. Ac praeterea certissimum illud firma mente 
retineant, hisce in rebus omnia esse habenda Sanctissimae Trinitati 
communia, quatenus eadem Deum ut supremam efficientem causam 
respiciant ». (Acta Apostolicae Sedis, 35 [1943], p. 231). 


La doctrina de San Juan de la Cruz, que hemos visto en el presente 
estudio, está perfectamente compenetrada con esos puntos sólidos se- 
ñalados por la encíclica. Creemos sea apta para dar orientaciones seguras 
en los actuales problemas teológicos acerca de la vida espiritual. 


ARTÍCULO I2 


LA IGUALDAD DE AMOR 


147. — Vamos a cerrar el presente trabajo exponiendo directamente 
nuestro tema. Como se verá, es el que constantemente nos ha ocupado 
desde el principio. 

Después de lo dicho hasta aquí creemos suficiente dar el concepto 
fundamental, con brevísima explicación. 

Se trata de explicar qué entienda San Juan de la Cruz por eso que 
él llama la «igualdad de amor » : que el alma ama a Dios con un amor 
igual al amor con que Dios ama al alma. 

Como quiera que « igualdad » es sinónimo de « semejanza », se tratará 
de explicar cómo el alma ama a Dios con un amor semejante al amor con 
que Dios ama al alma. Sabemos que éste es el concepto que quiere 
expresar el Santo cuando dice que el alma ama a Dios «con el mismo 
amor de Dios », «con voluntad de Dios » (o «del mismo Dios »), o que 
«un amor es el de entrambos », etc. 

Encontramos explícitamente enunciado por San Juan de la Cruz un 
principio fundamental o ley general del amor, que aplicado a nuestra 
materia nos da la clave de su concepción de la «igualdad de amor ». 


148. — Principio fundamental o ley general de amor 

Lo enuncia así San Juan de la Cruz en LB, 3,6: «... cuando uno 
ama y hace bien a otro, hácele bien y ámale segün su condición y sus 
propiedades [del amante] ». 
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En otras palabras : el amor tiene las propiedades o perfecciones que 
tiene el amante. 


149. — Aplicación de esta ley general del amor al amor de Dios al 
alma: ¿Cómo Dios ama al alma? 

En el mismo núm. 6 de la estrofa tercera de la Llama, San Juan de la 
Cruz aplica ese principiofundamental de todo amor, al amor de Dios 
al alma; y viene a decir que este amor tiene todas las propiedades y 
excelencias de las infinitas perfecciones o atributos de Dios. El Santo, 
a propósito de una unión actual transitoria del estado de la perfección, 
escribe esta página maravillosa, una de las más bellas que es dado encon- 
trar en sus obras: 


«Cuando uno ama y hace bien a otro, hácele bien y ámale 
según su condición y sus propiedades ; y así tu Esposo, estando 
en ti, como quien él es, te hace las mercedes ; porque siendo 
él omnipotente, hácete bien y ámate con omnipotencia ; y siendo 
sabio, sientes que te hace bien y ama con sabiduría ; y siendo 
infinitamente bueno, sientes que te ama con bondad ; siendo 
santo, sientes que te ama y hace merced con santidad ; y siendo 
justo, sientes que te ama y hace mercedes justamente ; siendo 
misericordioso, piadoso y clemente, sientes su misericordia, pie- 
dad y clemencia ; y siendo él fuerte y subido y delicado ser, 
sientes que te ama fuerte, subida y delicadamente; y como sea 
limpio y puro, sientes que con pureza y limpieza te ama; y 
como sea verdadero, sientes que te ama de veras; y como él 
sea liberal, conoces que te ama y hace mercedes con liberalidad 
sin algún interés, sólo por hacerte bien ; y como él sea la virtud 
de la suma humilidad con suma humildad y con suma estima- 
ción te ama, e igualándote consigo, mostrándosete en estas vías 
de sus noticias él mismo alegremente, con este su rostro lleno 
de gracias y diciéndote en esta unión suya, no sin gran júbilo 
tuyo: yo soy tuyo y para ti, y gusto de ser tal cual soy para 
ser tuyo y para darme a ti». 


150. — Aplicación de esa misma ley general del amor, al amor del alma 
a Dios: ¿Cuándo y cómo el alma amará a Dios con un amor que sea 
igual o semejante a ese amor con que Dios ama al alma? 

Cuando poseerá todas las virtudes en grado perfecto. 

Entonces el amor del alma a Dios tendrá todas las perfecciones, todas 
las excelencias de las virtudes heroicas del alma; y ese amor será la más 
perfecta y viva imagen posible del amor con que Dios ama al alma. 

Este es el amor perfecto de que hemos hablado en todo nuestro 
trabajo. 
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Este amor se da solamente cuando la voluntad del alma se ha trans- 
formado (esto es, se ha conformado, hecho semejante) totalmente en 
la voluntad de Dios, según consta por todo lo que hemos ido diciendo 
en nuestro trabajo. Este amor es la unión perfecta, la perfecta transfor- 
mación. 

Por eso, la «igualdad de amor» es cosa propia del alma perfecta. 


151. — Del amor del alma que posee todas las virtudes en grado 
heroico se podría escribir una página paralela a esa en la que San Juan 
de la Cruz canta las excelencia del amor de Dios al alma. 

De hecho el Santo ha escrito no una, sino muchas páginas para can- 
tar de mil maneras ese amor perfecto del alma a Dios. Todo el Cántico 
espiritual (particularmente la segunda mitad) y muchas páginas de la 
Llama, son un himno espléndido a ese amor perfecto del alma a Dios, 
que pone el acento particularmente, específicamente sobre su relación 
con las virtudes : amor con las perfecciones de todas las virtudes heroi- 
cas, por eso amor fuerte, amor puro, amor constante y seguro (sin pe- 
ligro de desfallecer o « malear » como el vino nuevo), amor que susten- 
tando y entretejiendo las virtudes perfectas (que son «Dios» o « Cristo » 
en el alma) transforma al alma en Cristo, de manera que es ya Cristo 
‘que (por las virtudes perfectas) vive en el alma; amor de Cristo en el 
alma, o Cristo amando en el alma. Este amor perfecto con las perfec- 
ciones de las virtudes heroicas, es el único en que Dios se complace 


enteramente, porque es la plena correspondencia a su amor, es la « igual- 
dad de amor ».4 


152. — Este llamear del amor perfecto del alma, semejante al amor 
de Dios a ella, es «la vida» perfecta del alma; es la « operación » o la 
«fortaleza » del alma puesta enteramente en Dios (en conocer, amar, y 
servir a Dios, darle todo el bien o toda la gloria que le puede dar); es 
la maxima perfección de la «operación» espiritual, vital y personalí- 
sima del alma y es al mismo tiempo el triunfo pleno y suavísimo de la 
gracia (de luz, calor, fuerza) de Dios en el alma (cfr. art. 10). 


28 Resultaría prolijo, pero no difícil, hacer ver que realmente muchas pá- 
ginas del Cántico y de la Llama están consagradas a cantar la belleza y las 
excelentes cualidades del amor perfecto con la perfección de todas las virtudes 
heroicas. En muchas de esas páginas, que no nombran explícitamente las vir- 
tudes, se habla también de la materia dicha con expresiones correspondientes. 
Aquí indicaremos sólo algunos textos del Cantico B en los que explícitamente 
se habla de las virtudes en su relación con el amor o la unión de amor : cc. 20-21, 
I; C. 24, nn. 5, 7, 8, 9; C. 25, nn. 7, II ; 29,9; el íntegro comentario de la can- 
ción 30; c. 3r, nn. 3-6 y 8; etc. 
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Este amor perfecto es el estado de la perfección, la unión del amor, 
la transformación de amor o por amor, la conformidad, la semejanza 
de vida de amor. 

Esta vida perfecta es la « participación » (perfecta) de Dios, esto es, 
de la vida de Dios, el ser Dios vivo por participación (por semejanza). 
Este es el término al cual San Juan de la Cruz conduce al alma. 

Precisamente porque ha de llegar a ese término es necesario que el 
alma camine «en fe y en amor », purificándose de todo lo contrario a 
ello.5? Y cuando lo habrá realizado (con su esfuerzo y con la ayuda y 
la guía de Dios según los planes de su paterna providencia y divina 
pedagogía), habrá llegado al término, el cual es la vida perfecta de fe 
y de amor: conocer, amar y servir a Dios perfectamente... 

Corresponder al inefable, purísimo, verdadero amor de Dios, con 
amor perfecto, puro, fuerte de la perfección y fortaleza de todas las vir- 
tudes heroicas : magnífica concepción teológica de la vida espiritual de 
profundo sentido y contenido pedagógico, humano y divino. El fin y 
sustancia de toda la obra de santificación que el Señor realiza en cada 
una de las almas de sus escogidos... 


I5 de octubre de 1954 


Fr. Juan pe Jesus Maria, O.C.D. 


49 Todo el trabajo de purificación, incluso el de la noche pasiva del espí- 
ritu, se ordena a este término que decimos. Las descripciones y explicaciones 
que da el Santo en N2 significan esto. Nos reservamos el demostrarlo en otra 


ocasión. 


DAS MYSTERIUM 
DER HEILIGENIKONEN 


SUMMARIUM. — Evidens est doctrinam Platonis de ideis, prout elaborata 
est a theologis Neoplatonismo imbutis, influxum habuisse in delineandas ima- 
gines Ecclesiae orientalis. Uti ideae transcendentales Platonis, sic sacrae icones 
sunt medium quoddam inter mundum supernaturalem aeternumque et mun- 
dum temporalem. Quapropter earum delineatio effici non potest nisi iuxta 
normas fixe statutas. Iconostasis autem repraesentare studet ideam puram 
atque abstractam quod est ens a se. In complexu tabularum reflectitur huius- 
modi mundus transcendentalis, qui per partes in singulis tabulis exprimitur. 
Exinde elucet mysterium artisticum iconum : supernaturalia visibilia fiunt ope 
delineationis analyticae et symbolismi attributivi. 


Auf verschiedenen Wegen hat die kiinstlerische Forschung bis zur 
Gegenwart versucht, dem Problem « Ikone » náherzukommen. Die rus- 
sische Schule — hauptsächlich vertreten durch N. P. Kondakov, Iko- 
nografija Bogomateri (2 Bde., S. Petersburg, 1914/15) oder A. B. Ani- 
simov, Les anciennes icones et leur contribution à l'histoire de la peinture 
russe (Monuments et mémoires publiés par l'Acad. des inscriptions et 
belles lettres, XXX, Paris, 1929, pp. 150-165) oder N. P. Lixaëev, 
Istori£eskoe značenie italo-greteskoe ikonopisi, izobrazenija Bogomateri... 
(S. Petersburg, 1911) — wendet eine ikonographische Methode 
an, während ein stilistisch-analytisches Verfahren durch 
O. Wulff-M. Alpatoff, Denkmäler der Ikonenmalerei in kunstgeschicht- 
licher Folge (Hellerau bei Dresden, 1925) und Ph. Schweinfurth, Ge- 
schichte der russischen Malerei im Mittelalter (Haag, 1930) eingeleitet 
worden ist. In diesem Zusammenhang ist zu bemerken, dass die Methode 
Schweinfurths nicht ausschliesslich die stilanalytischen Probleme auf- 
zeigt, sondern bereits eine Verbindung mit einem ikonographischen Vor- 
gehen versucht. Wenn auch dieses Verfahren, der Ikonen malerei durch 
stilistische und gleichzeitig ikonographische Gesichtspunkte náherzu- 
kommen, noch in den Anfángen steckt, so dürfte trotzdem damit 
ein wesentlicher Schritt für die Ikonenforschung gegangen sein. 
Die philosophischen Forschungen von E. N. Trubetzkoy, 
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Die religiöse Weltanschauung der altrussischen Ikonenmalerei (hrsg. von 
A. Arseniew, Paderborn, 1927), G. Wunderle, Um die Seele der heiligen 
Ikonen (Das östliche Christentum, Heft 3 ; 2e Aufl., Würzburg, 1941) 
und A. A. Hackel, Das altrussische Heiligenbild : die Ikone (Nijmegen, 
1936) beleuchten vor allem die geistesgeschichtliche Bedeutung der 
Ikonenmalerei, wáhrend die kunstgeschichtlichen Fragen nur streifend 
behandelt worden sind. Eine zusammenfassende kunsthistorische, sti- 
lanalytische und geistesgeschichtliche Behandlung dieser das Ikonen- 
problem betreffenden Fragen steht noch aus. 


I 


DIE IDEALISTISCH-PLATONISCHE 
AUFFASSUNG DES OSTKIRCHLICHEN 
HEILIGENBILDES 


Ostkirche — ostkirchliche Liturgie und Frómmig- 
keit — ostkirchliche Ikonenmalerei...: erfüllt uns nicht ein 
heiliges Erschauern, ein Ahnen um das unmittelbare Wehen des heili- 
gen Geistes, um die ununterbrochene Berührung mit dem Mysterium 
der allerheiligsten Dreifaltigkeit, wenn die Ostkirche betet ? 

Die Ostkirche lebt mit ihrer Verklarungsmystik vom Heiligen Pneuma. 
Ostkirchliche Liturgie und Frómmigkeit bedeuten ein einziges, unun- 
terbrochenes Aufsteigen zu Gott, ihr Ziel ist das Ahnlichwerden, ja 
das Einswerden mit dem góttlichen Prinzip, indem der Mensch in die 
Spháre des rein Góttlichen erhoben wird. Ostkirchliche Ikonenmalerei 
will sinnbildlicher Ausdruck dieses heiligen Emporstrebens und Abbild 
der ewigen Himmelsherrlichkeit sein, will in die Tiefen der Mysterien 
der Inkarnation, des Erlósungsgeschehens und der Sendung des heiligen 
Pneumas hineinführen. Die Ikonen sind das lebendige Beten der 
Ostkirche! 

- Die Ikonen wollen nicht das reale Menschsein, sondern den Zustand 
des Verklártseins schildern, das übernatürliche Sein des Gott ahnlich 
gewordenen Heiligen im Kosmos uranios, im Bereich des Himmels. 
Sie wollen von allem Irdischen vóllig losgelóst sein. Es ist die Welt der 
« Idee», das Reich der Übernatur, das sich in der Ikone nur mit dem 
Sinnlich-Wahrnehmbaren vereint, um Transparent der góttlichen Welt 


zu sein. 
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Nach Johannes Damascenus sind in den Ikonen zwei Naturen zu 
unterscheiden : eine irdisch-stoffliche und eine geistig-góttliche.! Worin 
ist nun die Einheit dieser beiden Naturen zu sehen? Das ist die Frage 
nach dem Innersten, der Seele der Ikone. 

Die Erscheinung der Ikone ist materiell ; in ihr ist das transzendente 
Prinzip gegenwärtig. Das Verhältnis ist das eines Siegelabdruckes zum 
Siegelstock. Die góttliche Sphragis wird mittels des Logos der reinen 
Materie — nach Philo der menschlichen Seele — aufgedrückt: “Sówo: 
yàp obros cj doy oppayide, minarov dóopov”.? Der göttliche Proto- 
typus ist im Ektypus abgedrückt; denn so wie zum Siegelstempel der 
Siegelabdruck, so wle zu jedem Kórper sein Schatten, so gehórt die 
Ikone zum Prototypus. 

Vorbild und Berechtigung für die Existenz des Übernatürlichen im 
Stofflichen der Ikone gibt einmal die Inkarnation und zweitens die 
Realprásenz Christi in der Eucharistie. Da die hypostatische Union des 
Logos nicht mit einer Engelnatur, sondern mit einer menschlichen 
erfolgte, zieht "Theodor Studita den Schluss daraus, dass, « wer das 
Bild Christi verwirft, damit auch ein Zentraldogma leugnen » würde. 
Durch die Erscheinung des historischen Christus ist das Géttliche in 
den Bereich menschlicher Erkenntnisfáhigkeit geriickt und die Aufgabe 
des Bildes ist es, dieses Góttliche darzustellen *. Und zweitens: ahnlich 
wie der ganze Christus unter den Opfergestalten an verschiedenen Orten 
zugleich gegenwártig ist und seine Daseinsweise erst durch Zerstórung 
der Akzidenzien aufhórt, ist die Gegenwartsweise des Heiligen in der 
Ikone. Es ergibt sich also fast eine Notwendigkeit ikonaler Reprásen- 
tation. 

Die Ikone will móglichste Ahnlichkeit, wenn auch nur eine ideell- 
relative, mit dem Urbild. So formt sich in ihr die Materie entsprechend 
ihrem transzendenten Inhalt und es vollzieht sich in jedem Bilde ein 
Inkarnationsgeheimnis. [n der Vereinigung der beiden Naturen zu einer 
einzigen, uóvr bots, wobei die göttliche dominiert, ist das Myste- 
rium begründet. 

Das Wort Ikon, die griechische sixwy, bedeutet Abbild eines vor- 
handenen Vorbildes und weist auf einen Urtypus, etwas bereits 
Bestehendes, hin und seine Aufgabe ist es, dieses in Form eines Abbil- 
des wiederzugeben. Diese Bedeutung findet sich in der griechischen 


1 Pro sacris imaginibus, or. 3, 24 (MG, 94, 1344). 

2 De sommiis, IL, 45 (ed. Wendland, t. 3, Berolini, 1898, p. 266). 
? Epist., II, 21 (MG, 99 [Garnier], 1184 A). 

4 Ion. DAMASC., Pro sacris imaginibus, or. 1, 4 (MG, 94, 1236). 
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Philosophie. Dort wurde die Eikon als ein « Methexis» aufgefasst; es war 
der die Verbindung bildende metaphysische Ort zwischen dem Reich 
der Wirklichkeit und dem darüber liegendem transzendenten Sein. Es 
ist also schon mit dem Begriff Eikon die in der ideellen Vorstellung 
(platonischen Idee) enthaltene Ursache und Bedingung der Erscheinung 
und zugleich ihre Verwirklichung im anschaulichen Bilde gegeben, 
d. h. also, dass innerhalb des Bereiches der «Methexis» die Eikon ein 
wesentliches Ausdrucksmittel ist. Bei Plato ist die Welt die Eikon 
schlechthin ; im Kratylos und Sophistes wird Eikon als móglichst ahnli- 
ches Abbild des Urbildes genommen. Es ist die geistig-schaubare Urge- 
stalt in ihrer weltlichen Erscheinung, die nicht irgendein. ungenaues 
Phänomen, sondern als göttliche Offenbarung ein vollkommenes Werk 
ist. Aber bei Plato ist Eikon noch ganz an die Spháre der sinnfál- 
tigen Gestaltung gebunden ; sie tritt als Paradigma der [dee auf 
und kann dadurch noch nicht zu einer geistig-seelischen und góttlichen 
Welt aufsteigen. 

Dagegen erreicht schon in der Genesis (1, 26) die Eikon die reine 
Bedeutung des Abbildes : « Lasst uns Menschen machen als unser Bild 
nach unserem Gleichnis ». Der Mensch wird als Abbild der metaphy- 
sischen Wesenheit Gottes aufgefasst. 

Für Philo von Alexandrien ist die idé% toy ide@v, das primäre 
Bild Gottes, der Logos. Da für ihn Gott der Unnahbare und für 
das menschliche Fassungsvermógen Unbeschreibbare ist, so ist er nur 
im Bild, in seinem Logos zu sehen.? Und da der Logos infolge seiner 
Ebenbildlichkeit mit Gott identifizierbar ist, so wird dieser wieder zum 
Urbilde, zum Prototypus. Für Philo hat aber die Eikon gleichzeitig 
die Bedeutung der Idee, der idéa roy tde@v,® und durch diese sy- 
nonyme Auswertung des Logos als Eikon und Idee wird die Spháre 
des rein Geistigen, des hóchsten Gottes erreicht, und es erfolgt die 
Aktivierung der Eikon als Medium pneumatischer Werte. Eikon dieses 
Logos-Gottes ist der Mensch.” Der aus dem Logos emanierende 
Kosmos wird zu einem vergeistigten Bild, das aber noch auf etwas 
gestaltloses, unbestimmtes Jenseitiges hindeutet. 

Erst nach Hinzunehmen christologischer Termini formt sich das Bild 
dieses Jenseits : «Und das Wort ist Fleisch geworden» (Joh. 1, 14). 
Der menschgewordene Sohn Gottes ist die &eta six@v, das göttliche 

5 De somniis, I, 239: “oUtos xxl thy tod Ocod elxóva, tov dyyeXov abro 


Adyov, Óc adròdv xaravoobot ” (ed. Wendland, t. 3, pp. 255-256). 
6 De somniis, II, 45 [vgl. Anm. 2]; De migratione Abrahami, 103 (ed. Wend- 


land, t. 2, 1897, p. 288). 
7 De opificio mundi, 25 u. 69 (ed. Wendland, t. r, 1896, pp. 7 u. 23). 
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Bild: «Christus ist das Abbild Gottes» (ZI Cor. 4, 4), gleichsam als 
Abbild des Urbildes, dessen Herrlichkeit sichtbar geworden ist : «Und 
wir haben seine Herrlichkeit gesehen» (Joh. 1, 14), und die erlóste 
Schópfung wird sich in sein Reich erheben. 


* k * 


Die Ikonenmalerei hángt mit der allgemeinen Entwicklung der byzan- 
tinischen Malerei zusammen, die durch eine abwechselnde Bevorzu- 
gung mehr idealistischer und naturalistischer Stilmomente gekennzeichnet 
ist. Im allgemeinen ist die Grundeinstellung der Ikonik idealistisch- 
abstrakt ; sie will das nur geistig Vorgestellte, die Idee, in konkreter 
Form bringen und in ihrer bildlichen Darstellung veranschaulichen. Um 
diesen Grundgedanken realisieren zu kónnen, trennte sie sich bewusst 
von der antiken Malerei. Und diese Abwendung, besonders vom Por- 
trait der Antike, bewirkte, dass bereits den áltesten Darstellungen der 
Ikonenkunst eine idealistische Kompositionsweise eigen ist. Das ist 
wichtig hervorzuheben; denn das Ideelle, Geistige ist nicht die Frucht 
einer organischen Entwicklung im Zusammenklang der Zeitepochen, 
sondern ist ursprünglich, ist von Anfang an die typisch ikonale 
Atmosphäre. 

Aber bereits in der makedonischen Renaissance, die sich wieder den 
Formalprinzipien der Antike mehr náherte, wurde in den Ikonenkom- 
positionen eine naturalistischere Ausdrucksform angewendet : Die Dar- 
stellungen gewinnen an Lebendigkeit, freieren Entwurf und an fast 
an's Weichliche anknüpfenden Detailausführungen. Ganz deutlich ist 
das an der Ikone des heiligen Johannes des Táufers aus Kiew zu sehen 
(vgl. Abb. 9). 

Mit dem Zeitalter der Komnenendynastie wendet sich die Malerei 
wieder einer streng hieratischen Stilistik zu. Sie ist abstrakt-trans- 
zendentale Ausdruckskunst. Die Darstellungen der Nea Moni auf Chios, 
in Hosios Lukas oder Daphni, oder auch die Ikone des heiligen Gregor 
Thaumaturgos sind ein beredtes Zeugnis dafür (vgl. Abb. 7). 

In der Paläologenrenaissance kommt ein gemässigter « Naturalismus » 
wiederum auf, der zwar eine nicht vóllige Abwendung vom rein hiera- 
tischen Stil bedeutet, aber doch die Formalgesetze der Ikonenmalerei 
durch Belebung oder naturalistischere Wiedergabe wesentlich ändert. 
Ein Beispiel dafür ist die Ikone der Verklärung Christi (vgl. Abb. 2). 

Damit ist aber auch schon die Überleitung zur letzten Phase, dem 
spätbyzantinischen Stil geschaffen, den ein immer stärkeres Entfernen 


DAS MYSTERIUM DER HEILIGENIKONEN 109 


vom Hieratischen des Komnenenzeitalters charakterisiert und der we- 
sentliche Züge abendlándischer Kompositionsweise trägt. Es sei nur 
auf die Fresken der Peripleptos in Mistra oder auf die Ikone des heili- 
gen Johannes Klimakus hingewiesen (vgl. Abb. 14). 

Die konstante Grundhaltung, das « Ikonale » der östlichen Malerei, 
bleibt aber trotz aller Veránderungen in der Auffassung der einzelnen 
Stilepochen beibehalten. 

Auch der formale Aufbau des byzantinischen Bildes ist eigenen 
Stilgesetzen unterworfen, die sich wesentlich von denen der abendlän- 
dischen Malerei unterscheiden. Aus der fast ausschliesslichen Konzen- 
tration auf die übernatürlichen Wahrheiten ergibt sich, dass die sinnlich 
wahrnehmbare Welt eine untergeordnete Rolle in der Komposition spielt. 
Die Darstellungen sind über alles Irdische erhaben, was durch. s y m- 
metrische Gestaltung des Aufbaues und durch Hervorhebung des 
Typischen in betonenden Proportionsverhältnissen und Li- 
nien-Komposition geschieht. Der Bildaufbau unterliegt einer stren- 
gen inneren Gesetzmássigkeit; das Verháltnis von Figur. und 
Bildfläche ist nie willkürlich, sondern besteht in streng symmetri- 
scher Gliederung. 

Die Ikonenmalerei wird im allgemeinen als F lichenkunst bezeichnet. 
Das bedeutet Leugnung plastisch-naturalistischer Raumgesetze, indem 
der Hintergrund als neutrale, abstrakte Flache erscheint, die 
hóchstens durch die Buchstaben eines Monogramms, einer. [nschrift 
oder durch Heiligenmedaillons unterbrochen wird. Diese bewusste Flá- 
chigkeit entspricht den abstrakten Gesetzen des Bildaufbaues. Wenn sich 
auch infolge der Beeinflussung abendlindischer, « Trecento »- Malerei 
eine neue Auffassung der Raumgestaltung entwickelt, námlich die Her- 
anziehung von Landschaft und Architektur in die Ikone, so wird den- 
noch das Raumproblem nicht im gleichen Sinne gelöst, wie es der abend- 
landischen, mittelalterlichen Kunst eigen ist. Man kann sogar sagen 
dass der abstrakt, neutrale Charakter der Ikone durch Einbeziehung 
architektonischer und landschaftlicher Momente unterstützt wird. Es 
ist also bei der Ikonenmalerei das Verháltnis von Raum und Fláche 
nach den Gesetzen eines strengen ldealismus zu fassen. 

Das Heiligenbild «dient ausschliesslich der Schau in eine jenseitige 
Welt und der Versinnlichung ihrer geistigen Máchte in gesteigerter 
menschlicher Erscheinung ».? Vergeistigung und übernatürliche Schönheit 
der Ikonen führen ins Reich der ewigen Idee, in die transzendenten 


8 WULFF O.-ALPATOFF M., Denkmäler dev Ikonenmalerei, Hellerau b/Dresden, 
1925, P. 3. 
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Lehren des Platonismus. Sie sind Zeugnis einer unvergánglichen Welt, 
die sie der Zeit vermitteln wollen. Sie sind Medium des Géttli- 
chen ; sie weisen als Ekty pus des geistigen Urbildes auf den Pro- 
totypus, auf Gott hin. Die Ikonen sind die «sinnlichen Ver- 
mittlerinnen zum Aufschwung des Geistes ».? Das Urbild ist aber die 
idéa toy ide@yv Platons. 

Wenn sich auch keine historische Verbindung zwischen pla- 
tonischer Idee und Ikonenmalerei aufzeigen lásst, — es findet sich in 
den Schriften der Patristik oder des frühen Mittelalters kein direkter 
Beweis — so ist trotzdem jede philosophische Spekulation über Ikonik 
platonisch, denn hier ist entscheidend der griechisch-platonische Idea- 
lismus der óstlichen Kunst, der platonische Geist des byzan- 
tinischen Heiligenbildes. 


* * * 


Fiir diese geistigen Voraussetzungen der Ikonenmalerei haben die 
Kontroversen des Ikonoklastenstreites im 8. und 9. Jahrhundert eine 
ausschlaggebende Bedeutung. Die ersten Spuren des Bilderstreites gehen 
in das 4. Jahrhundert zurück. Lange Zeit waren Kirchenvater (beson- 
ders Epiphanius) und Synodalbestimmungen gegen jede bildliche Dar- 
stellung Christi. Jeder Versuch, ein Bild des Herrn anzufertigen, wurde 
als Entehrung der Heiligkeit Gottes aufgefasst und daher strengstens 
verwiesen. Man kam sogar so weit, dass man überhaupt eine bildliche 
Ausschmückung des Gotteshauses untersagen wollte, da man fürchtete, 
es würde lediglich das Bild, die blosse Materie angebetet und nicht 
das Dargestellte an sich, námlich Gott in seinen Heiligen. So heisst 
es im 26. Kanon der Provinzialsynode von Elvira : « Placuit picturas in 
ecclesia esse non debere, ne quod colitur et adoratur in parietibus depin- 
gatur ».!^ Dabei beriefen sie sich auf die Worte des Apostels Paulus : 
«Et si cognovimus secundum carnem Christum, sed nunc iam non 
novimus », und wenn wir früher Christus dem Fleische nach gekannt 
haben, so kennen wir ihn jetzt nicht mehr so (JJ Cor. 5, 16). 

Aber bald kommt schon die andere Auffassung wieder : « Bilder sind 
die Bücher derjenigen, die der Schrift unkundig sind », sagt Johannes 
Damascenus." 

Im 8. Jahrhundert bricht der Ikonoklastenstreit offen aus. Es geht 


? THEOD. STUDITA, Epist., II, 211 (MG, 99 [Garnier], 1640 A). 
10 Mansi, Sacrorum conciliorum... collectio, II, 11. 
11 Pro sacris imaginibus, or. 1, 17 und or. 2, 10 (MG, 94, 1248 und 1293 C). 
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um die Fragen, ob es móglich sei, Christus in seinen beiden Naturen 
(göttlich und menschlich) abzubilden. Eine erneute Auseinandersetzung 
mit den extremen Häresien, dem Monophysitismus mit seiner Über- 
betonung der góttlichen Natur und dem Nestorianismus mit seiner 
Annahme einer nur menschlichen Natur Christi, trug zur. Verwirrung 
der Fragen noch bei. Die Theorie der Ikonoklasten, die das wahre 
Bild Christi nur in der Eucharistie sahen, stützt sich auf die monophy- 
sitische falsche Auffassung der Inkarnation der zweiten trinitarischen 
Person. Dabei beriefen sie sich ausserdem auf das Bilderverbot des 
alten Testamentes (Deut. 4, 14-19; Ex. 34, 17; ler. 10; Ps. 97, 7; 
und besonders Ex. 20, 4 und Act. Ap. 17, 29). Auch einige Váter wer- 
den angeführt? und zuletzt die Behauptung aufgestellt, dass das Bild 
dem Dogma von der Person Christi und der góttlichen Natur wider- 
spráche : Christus hátte keine individuellen Züge aufgewiesen, und er 
sei in seiner irdischen Gestalt schlechthin der xa96Xov Xv9pomoc 
gewesen. 

Die Theorie der Bilderfreunde stützt sich ebenfalls auf Schriftbeweise. 
Besonders Ex. 25, 40 gilt als Hauptbeweisstelle : Gott ordnet Moses 
an: «Fac secundum exemplum quod... tibi monstratum est». Die Bil- 
derapologie eines Johannes Damascenus und Theodor Studita kreist 
um den Gedanken : Christus als imago Dei ? gibt durch seine Inkar- 
nation Berechtigung zur bildlichen Darstellung. !* Ausserdem beriefen 
sie sich auf die sogenannten « Acheiropoieta » die «authentischen » 
Christusbilder und die von den Aposteln und Kirchenvatern überlie- 
ferten Bilder. So berichtet z. B. Theodor Studita vom Apostel Lukas: 


- «Petrus sagt: Bringe herbei das Bild unseres Herrn Jesu Christi und 


zeichne ihn auf die Wand, damit die Leute sehen, welche Gestalt der 
Sohn Gottes angenommen hat... ».!? 

Über ein Jahrhundert gingen die Streitigkeiten zwischen den bilder- 
feindlichen und bilderfreundlichen Kaisern hin und her, wobei der 
Kampf seinen kirchlich-dogmatischen Charakter langsam mit einem po- 
litischen zu vertauschen begann. Bereits Kaiser Leo III (717-741) ver- 
bot 726 die Verehrung der Bilder durch Proskynese und forderte 730 


12 MANSI, Sacrorum conciliorum... collectio, XIII, 168-169 : dort tadelt der 
Apostel Iohannes einen Schüler, der sein Portrait angefertigt hat: «Ich sehe, 


dass Du nach heidnischer Art lebst » (dies war die Hauptbelegstelle der kon- 
| stantinopolitanischen Synode von 754); 297: Epiphanius von Salamis ; 301 : 


Amphilochus von Iconium. 

13 Iom. DAMASC., Pro sacris imaginibus, or. 2, 15 ; 3, 16, 18 u. 26 (MG, 94, 
1302, 1337, 1340 u. 1345 C). 

14 Loc. cit., or. 1, 21 (MG, 94, 1252); vgl. Anm. 4. 

15 THEOD. STUDITA, Epist., II, 199 (MG, 99 [Garnier], 1605 B). 
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das Entfernen der Bilder aus den Kirchen. Diese Bestimmung erweckte 
tiefste Empórung im Volke und fand ihre erste, leider zwecklose Reak- 
tion in der 732 von Papst Gregor III gehaltenen Synode. Aber Kaiser 
Konstantin V. Kopronymus verschärfte die bilderfeindlichen Bestim- 
mungen bereits 754 auf der Synode von Konstantinopel und forderte 
gewaltsame Massnahmen zur Durchführung seiner bilderstürmerischen 
und zugleich politischen Machtinteressen. Das starke Sympathisieren 
des Kaisers mit den monophysitischen kleinasiatischen Provinzen hatte 
zur Folge, dass er die kleinasiatischen bilderstürmenden Bewegungen 
gegen die in den Mittelmeergebieten vertretene Orthodoxie unterstützte. 

Durch die bedeutende Tatkraft der Kaiserin Irene wurde eine ge- 
milderte Richtung erreicht; es kam zur Duldung und schliesslichen 
Sanktionierung des Bilderstreites auf dem 7. nicánischen Konzil (787). 

Doch unter Leo V. dem Armenier (813-820) verscharften sich wie- 
derum die bilderfeindlichen Absichten, die erst 842 durch das Eingrei- 
fen der Kaiserin Theodora ihren endgiltigen Abschluss fanden. 

Die Bestimmungen des Konzils von Nicáa sind die geistigen Voraus- 
setzungen der óstlichen Heiligenbildmalerei. Sie sind das Ergebnis eines 
jahrzehntelangen Kampfes um eine systematische Aufzeigung des ideel- 
len und theologischen Inhaltes des ostkirchlichen Bildes, und sie bilden 
die Voraussetzung für die spätere gründliche Beschäftigung mit dem 
«Wesen» der heiligen Ikonen, für ihre mystische Deutung, für das 
Geheimnis ihrer Seelen. Ferner geht die Begründung der sich jetzt 
langsam herausbildenden « Ikonentypen» in ihrer streng umrissenen 
Darstellungsweise indirekt auf Nicáa zurück. Die Entscheidungen des 
Konzils bestimmten auch die « Art der Verehrung» des Bildes: Die 
Bildanwendung « wird im platonischen Sinne als Erinnerung und Sehn- 
sucht nach den Urbildern (7 táv rpwrordrwv pvripn xoi èmimédnoic) 
aufgefasst ; die ihnen erwiesene Ehre geht auf das Urbild über, so dass, 
wer das Bild kniefállig verehrt, in ihm kniefállig die Person des Darge- 
stellten verehrt ».** 

Im Jahre 843 wurde zur Erinnerung das Fest der Orthodoxie auf den 
ersten Fastensonntag eingesetzt: 7) xopiaxh tic ¿pdodotias. 


xX k * 


Ikonenkunst ist Mönchskunst. Die Maler waren fast aus- 


nahmslos Mönche ; die meisten von ihnen sind ungenannt geblieben. || 


16 HEILER FR., Urkirche und Ostkirche (Die Kath. Kirche des Ostens und | 


Westens, Bd. 1), München, 1937, p. 293. 
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Die Herstellung einer Ikone war eine sakrale Handlung, für die der 
Kiinstler sich durch Fasten und Gebet vorbereiten musste. « Dann gab 
man ihm geweihtes (Wasser) und heilige Reliquien, damit er, nachdem 
er beides den Farben beigemischt, die heiligen Ikonen malen sollte. 
Und er machte diese Ikonen nur an Sonnabenden, und an Sonntagen 
empfing er die Nahrung, und... in grosser Stille vollzog sich das ».!” 
Er begann sein Werk mit der Bereitung der Holztafel, die aus mehreren 
Brettern bestand und gegen die Mitte zu so ausgetieft wurde, dass der 
breite Rand gleichzeitig den Rahmen bildete. Auf der Riickseite waren 
zwei Querleisten befestigt. Danach arbeite er zunächst am Malgrund : 
Die Tafel wurde mit Leim überzogen und dann mit Lewkas, einer 
Mischung von feinem Gips und Alabasterpulver, bedeckt. Darauf über- 
trug er mittels einer Schablone die Zeichnung nach einem der Vorbil- 
der der Podliniki, der sogenannten « Malerbücher ».18 

Beim Ikonenmalen war das Hauptgewicht auf die Ausführung des 
Gesichtes gelegt, das immer der Meister selber malte, wáhrend seine 
Schüler oder Gehilfen die übrigen Teile (Staffage) ausführten. Das 
fertige Bild wurde mit einer Firnisschicht aus Leinöl bestrichen und 
in die prächtige Silberblechhülle (Risa) eingeschlagen, die oft mit Edel- 
steinen und Filigranarbeit prunkvoll ausgeschmückt war. Dann erhielt 
die Ikone vom Priester eine eigene Weihe. 


Die Wesensbestimmung der heiligen Ikonen ist dauernd bei Gott 
zu sein ; ihr Auftrag ist es, den glaubigen Beter in die Tiefen der Gott- 
heit, in das Geheimnis der heiligsten Dreifaltigkeit hineinzuführen. Gott 
wollte, dass die Geschópfe an seiner unaussprechlichen Fülle und Weis- 
heit teilnehmen. Er wollte sich nach aussen hin mitteilen und sandte 
seinen Sohn und das heilige Pneuma. In den heiligen Ikonen sieht die 
Ostkirche einen Niederschlag des innergóttlichen Geheimnisses. Das 
aus Liebe Unsichtbare, die letzte Hingabe Gottes findet in ihnen realen 
Ausdruck. Wie in der heiligsten Person Jesu Christi sich das Góttliche 
indas Menschliche übertragen hat und das Geschópf durch das Mensch- 


17 TRUBETZKOY E. N., Die religiöse Weltanschauung der altrussischen Ikonen- 
malerei, herausg. von Arseniew A., Paderborn, 1927, p. XI. 

18 In Malerbuch des Klosters von Sija (Archangelsk) ist der vollstàndige 
« Lizevoi Podlinnik » des Mónches Nikodemus von Sija (17. Jhd.) su sehen. 
Vel. POKROVSKIJ N. V., Sijskii thonopisnyt Podlinnik, S. Petersburg, 1895-1898. 
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liche zur Anteilnahme an der Gottheit des Herrn gelangt, so úber- 
trágt sich auch das góttliche Prinzip, der Prototypus, in die Materie 
des óstlichen Heiligenbildes und führt zur Anschauung des absolut 
Heiligen. Die Ikone ist Symbol einer einzigen Theophanie des Kyrios 
Christus : Gott ist Mensch geworden = incarnatio, damit der Mensch 
zu Gott aufsteigen kann = deificatio. Und sie ist zugleich Erfüllung 
und Unterpfand der Vergóttlichung des Menschen durch das 
in ihr wirksame Licht und Leben, das heilige Pneuma. So sind die 
Ikonen das Symbol einer Vorwegnahme des himmlischen Lebens durch 
die Mysterien der Kirche. 


II 
AUFSTIEG IN DIE SPHARE DES GOTTLICHEN 


Das byzantinische Heiligenbild ist in seiner Jenseitsbezogenheit und 
seiner Verklárungsmystik fiir den geistigen Aufstieg des Gláubigen der 
Ostkirche unentbehrlich, denn «durch kórperliches Schauen dringen 
wir zu einer pneumatischen Erkenntnis »." 

Die heiligen Ikonen des Gotteshauses haben zum gróssten Teil ihren 
Platz an der Ikonostasis, an der das Schiff vom Bema trennenden 
Bildwand. Die Ikonostasis der griechischen. Kirche. dürfte ihre voll- 
standige Gestaltung in Russland um die Wende des 14. zum 15. Jh. 
gefunden haben. Sie wird von drei Türen durchbrochen : in der Mitte 
die Königs- oder Zarentür (7, fact x] oder @pata zöAn), die nur 
von dem mit liturgischen Gewándern bekleideten Priester oder Diakon 
wáhrend der hl. Handlung durchschritten werden darf, und den zwei 
Seitentüren, der Diakon- und Parakonikontüre (7 vótios zöAN und % 
Bépeta). - 

Das Bildprogramm der Ikonostasis (siehe das Schema) nimmt seinen 
Ausgang von der immer mehr Mittelpunkt werdenden Auffassung der 
Deesis, die sich bereits in der Monumentalmalerei verbreitet hat. Die 


Entwicklung zum Mittelpunkt hin begriindet sich in der wachsenden || 


Idee der Fiirbitte (Pokrov). Schon in der Kiewer Sophien-Kathedrale 


hat die Deesis eine zentrale Darstellung über der Apsis in der Tonne. || 


Von dort reicht sie in die Zentralapsis der Kirche (Mikozskykathedrale | 


19 IoH. DAMASC., Pro sacris imaginibus, or. 3, 12 (MG, 94, 1336). 
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in Pskov) und in den internen Teil der Apsis (Neredica), wo sie den 
Ehrenplatz hinter dem Altar einnimmt. Den Kern der Bilderwand 
bildet die Deesisdarstellung, die durch Hinzufiigen der Feste, der Iko- 
nen Christi und der Muttergottes, neben deren Darstellung oder auch 
über der Kónigstiir die Ikone der hl. Trinitát tritt, sich zum klassischen 
Typus der Ikonostasis entwickelt. Die Engel und Heiligendarstellungen 
an den Seitentiiren und seitlichen Partien und der oben abschliessenden 
Prophetenreihe vervollständigen das Programm.?® 

Die Ikonostasis ist nicht das abschliessende Gitter vom Allerheilig- 
sten, sondern in ihr zeigt sich der Ausdruck ostkirchlicher Ehrfurcht vor 
dem überwältigenden « mysterium tremendum ». «Die Ikonostasis mit 
ihren Bildern ist ein lebendiges Symbol, dass die mitfeiernde Gemeinde 
Ikon der Heiligenschar droben in der Herrlichkeit ist». Die Bil- 
derwand ist das feierliche Portal in das Reich der Verklárung, die 
Tür vom Reich der Finsternis in die Welt des góttlichen Lichtes. 

In den Bildern ist eine tiefe Symbolik begriindet. Aus ihnen leuchtet 
der gleiche Gedanke, wie aus dem Ausschmiickungsprogramm des Kir- 
chenraums : die fortdauernde Einheit mit dem verklárten Christus in 
der Schar seiner Heiligen und der erlòsten Menschheit. Christus, als 
Mittelpunkt der himmlischen und irdischen Kirche, ist die Zentralfigur 
des Ikonenprogramms der Bilderwand. Zu ihm neigen sich die Gestal- 
ten der Heiligen als Vertreter der Menschheit, ihre Bitte konzentriert 
sich auf den thronenden und segnenden Pantokrator, dessen ruhige, 
feierliche Haltung nach oben weist, in das Reich der Ubernatur. Trotz 
seiner Figur, die sich in den áusseren Kórperformen in nichts von der 
Menschheit der anderen unterscheidet, ist der Gedanke des Góttli- 
chen in der Christusdarstellung derart dominierend, dass im Erfassen 
seiner Person bereits der Eintritt in das Reich der Ubernatur gegeben 
ist. Im Vollzug dieses Aufstiegs ist der idealistisch-platonische Grund- 
gedanke der Ikonostasis zu sehen : sie will Verbindung mit dem Uber- 
natürlichen, Góttlichen, dem umfassenden Geheimnis der hóchsten Idee 
herstellen. Dieser Aufstieg vollzieht sich nicht plótzlich, sondern ge- 
schieht in einem stufenweise sich aufgipfelnden Prozess, bis das Ziel 
der hóchsten hieratischen Spháre erreicht ist. Die Verbindung vom 
niedrigsten (kreatürlichen) Wesen bis zur höchsten (der (dé toy 


“ ide@v) ist in einer treppenartigen Entwicklung gegeben, in der jedes 


20 Vgl. die Nogvoroder Ikonostasis bei ALPATOV M.-BRUNOV N., Geschichte 
der altrussischen Kunst. Tafelband, Augsburg, 1932, Abb. 233. 

21 CASPER Jos., Weltverklärung im liturgischen Sinn der Ostkirche (Ecclesia 
orans, Bd. 22), Freiburg i/Br., 1939, pp. 7 f. 
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Glied der Heiligenschar seine eigene Funktion hat : die dem kreatürli- 
chen Fassungsvermógen am nächsten Stehenden, die Heiligen und Pro- 
pheten, leiten den «Aufsteigenden» zu den rein geistigen Potenzen, 
den Engeln, und weiter zur Muttergottes, die als Vermittlerin zu dem 
segnenden, mit der Welt in Verbindung stehenden Christus führt. Und 
im Erfassen des corp und seines Erlósungsleidens geschieht auch 
schon der Übergang zum thronenden, die Welt richtenden Pantokrator, 
der Zentralfigur des Ikonostasenschemas, dessen Majestas — von den 
anbetenden Gestalten Marias, Johannes und den Heiligen umgeben — 
unmittelbar zum Höchsten hinleitet. Das Dekorationssystem der Mo- 
numentalmalerei in der Pantokrator-Anordnung verkórpert genau den 
gleichen Aufstiegsgedanken, wie das Bilderwandschema. Die stufen- 
weise Aufgipfelung der Hierarchie ermóglicht Verbindung zwischen 
Gott und Mensch. Das heisst nichts anderes als Veranschaulichung 
der Art und Möglichkeit des platonischen Aufstiegs ins Reich 
der Idee. Es kommt also in der stufenweisen Anordnung reinster 
Platonismus zum Ausdruck. 

Um die Christusfigur der Deesis konzentrieren sich die Gegegeben- 
heiten der Glaubenswahrheiten. Die Darstellungen der Feste symboli- 
sieren die Geschehnisse des neuen Testamentes im Hinblick auf die 
Erlósungstat Christi. In Maria und Johannes dem Taufer findet die 
irdische Kirche und das Zeugnis des alten Bundes seinen Ausdruck. 


Die Christusikone und die der hl. Trinität weisen als Verkórperung || 


der tiefsten Glaubensgeheimnisse auf das soteriologische Geschehen. In 
den Engeln lebt das dionysische System der himmlischen Hierarchie, 
die auf den verklárten Heiland hindeuten. Die Heiligen sind die irdi- 
schen Zeugen Christi. In allen Darstellungen ist der Gedanke an das 
Erlósungswerk wirksam lebendig, sie alle streben hinauf in das Reich 
der Verklarung. Nur in einer Darstellung — nach der Deesis der wichtig- 
sten —, ist die Bewegung umgekehrt : in der Ikone des hl. Abendmahls 
über der Kónigstür soll durch die Herabkunft des Sohnes Gottes, durch 
das himmlische Manna, das Geschópf zum Aufstieg vorbereitet verden. 


So erscheint die Ikone der Ikonostasis als Sinnbild der liturgischen || 
Gemeinschaft, und ihre mystische Beziehung ist am besten in diesem | 
Rahmen zu verstehen. Jedoch die Ikone verliert bei Verselbstándigung || 
zum Andachtsbilde, d. h. durch ihre Lósung aus der Bildwand, kei- ||| 
neswegs ihre geistige Eingliederung in das Bildprogramm. Auch im | 
Einzelbilde lebt die Beziehung zur Idee der Ikonostasis, zu ihrem ideali- I 


stischen Emporstreben, zum Platonismus weiter. 


DAS MYSTERIUM DER HEILIGENIKONEN à Á I 


A. Die Deesis- Ikone 


Die Darstellung der Deesis — Christus inmitten der Muttergottes 
und Johannes — ist aus dem basilikalen Dekorationsschema mit seinem 
eschatologischen Programm erwachsen und vertritt den Zentralgedanken 
der Parusie Christi, der zur Schaffung dieses Ikonentypus führte, dessen 
hervorgehobener Platz oberhalb der Kônigstür der Ikonostasis ist. 

Die sinaitische Deesis-Ikone aus Kiew (vgl. Abb. 1) stammt in ihrer 
Ausführung aus dem 14. Jh. Allen Deesisdarstellungen gemeinsam ist 
die fiirbittende Haltung Marias und des Táufers, und der auf dem 
Omphalos, dem kaiserlichen byzantinischen Rundschemel, thronende 
Christus in seiner Funktion als Pantokrator, Weltrichter. Die rechte 
Hand Christi ist zur traditionellen Segensgebárde erhoben, die Linke 
trágt das Evangelienbuch. Die Figuren weisen überschlanke Proportio- 
nen auf, die durch Faltenbildung unterstützt werden. Wahrend Christus 
nur frontal dargestellt ist, sind die beiden Seitenfiguren in Halbwendung 
gezeichnet und blicken auf ihn hin. In den Nimbus des Pantokrator 
sind die Kreuzbalken eingefügt, wahrend sie bei den beiden anderen 
weggelassen sind. 

Grundlegend für den künstlerisch-religiósen Charakter der démo 
ist die fürbittende Aufgabe, wobei Christus als cwríp gefasst wird. In 
der Gestalt der Yewtóxos figuriert die nach der Erlösung bestehende, 
in der des «pó2povoc die vor derselben — ohne das geschichtliche 
Erlósungswerk — hoffende Menschheit. Beide weisen auf die Wieder- 
kunft des Herrn hin und mildern durch ihre Fürbitte die Strenge des 
Gerichtes. 

Gleichzeitig ist in den Figuren noch ein anderer Aspekt zu lesen : 
Die Theotokos klingt hier mit der Sophia zusammen, nicht der Ayla 
copia schlechthin, sondern der menschlich höchsten Verkórperung der 
göttlichen Weisheit ; Johannes Baptista stimmt mit dem Pneuma überein, 
nicht dem trinitarischen Pneumabegriff, sondern der Geistseele des vom 
Pneuma überschatteten Menschen ; Christus erscheint hier ın seiner 
Funktion als Aóyos ¿voapxonévos, als inkarniertes Verbum Dei. . So 
findet sich in der Deesis eine Verkórperung der Begriffe Sophia, 
Pneuma und Logos, ein bewusster Hinweis auf das Mysterium des 


trinitarischen Lebens. 
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B. Die Ikonen der Feste 


Die Darstellung der Feste des liturgischen Jahres ist im Aufbau der 
Ikonostasis ein bedeutendes Glied. Die griechische Kirche kennt 12 
Haupt-Feste : Die Verkündigung, die Geburt Christi, Darstellung im 
Tempel, Taufe, Auferweckung des Lazarus, Verklárung, Einzug in 
Jerusalem, Kreuzigung, Auferstehung, Anastasis, Pfingstfest, Marientod. 
Davon sollen hier nur drei Darstellungen herausgenommen werden, 
und zwar zwei vor der Passion, die den Wundercharakter tragen und: 
die Góttlichkeit Christi betonen : Erweckung des Lazarus und Verklá- 
rung auf Tabor, und eine nach der Passion, fiir das byzantinische Den- 
ken charakteristische Szene : die Anastasis, Christi Abstieg in die Vor- 
hólle, die etwa den abendlándischen Auferstehungsbildern gleichzu- 
setzen ist. 


1. Die Auferweckung des Lazarus 


Mit der Darstellung der Auferweckung des Lazarus, die sich auf 
Joh. 11, 1-44, stützt, ist der Errettungsgedanke durch die Auferstehungs- 
tatsache versinnbildlicht, woraus die háufige Ausführung dieses Themas, 
das zu den áltesten bildlich dargestellten Szenen des neuen Testamentes 
gehórt, zu verstehen ist. 

Die Ikone der Auferweckung des Lazarus ? schliesst sich streng an 
das überlieferte Vorbild an. Christus weist mit der rechten Hand auf 
die mumienartig eingewickelte Gestalt des Lazarus, der in der Offnung 
der Grabhóhle aufrecht steht. Zwei gebeugte Gestalten zu seinen Füs- 
sen halten die Grabplatte, vor dem Heiland knien die Schwestern in 
bittender Haltung. Rechts des Lazarus steht eine Knabenfigur, die im 
Begriff ist, ihn auszuwickeln. Neben Christus sind Jünger und eine 
Gruppe Hebräer, offenbar Freunde des Lazarus, gestellt. Den Hinter- 
grund bilden zwei phantastische Bergklippen und die Háuser Betha- 
niens. Die Szene spielt sich also vor der Stadt in dem Teil der Fels- 
gráber ab; es entspricht ja auch der orientalisch-ägyptischen Sitte, 
die Toten in Tüchern eingewickelt in den Felshóhlen vor der Stadt 
zu begraben. 
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?? Vgl. WULFF-ALPATOFF, Denkmäler der Ikonenmalerei, p. 162, Abb. 68. 
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2. Die Verklärung auf Tabor 


Die Ikone der Verklärung Christi (vgl. Abb. 2) zeigt eine lebhafte, 

freie Komposition in drei übereinandergelegten Partien : 

a) die unterste in pyramidalförmigem Aufbau mit der Szene der 
erschreckten Apostel, 

b) die oberste, ein Drittel des Bildes einnehmende Fläche mit dem 
verklärten Christus, Elias und Moses, 

c) die mittlere umfasst die Bergregion, in die zwei Einzelszenen 
eingelassen sind; die Gruppe der ansteigenden und herabsteigenden 
Apostel mit Christus. 


a) In der unteren Partie sind die Apostel Petrus, Johannes und Jaco- 
bus, durch das göttliche Geschehen mit Schreck und Furcht erfüllt, 
fallend dargestellt. Indem die Fallbewegung des Petrus aufwärts geht 
und die beiden anderen jählings hinunterstürzen, ist ikonographisch 
eine Anlehnung an gleiche Darstellungen auf den Fresken von St. Paul 
und Dionysius gegeben. 

b) Zu beiden Seiten des verklärten Christus erscheinen Moses und 
Elias, wie es in Matth. 17, 1-9, und Luc. 9, 32-36, heisst. Beide stehen 
auf der äussersten Zacke des Berges und weisen auf den schwebenden 
Erlöser hin. Christi weiss gekleidete Gestalt (das Gewand bedeutet hier 
die verklärte Materie : « Und seine Kleider wurden leuchtend, wie das 
Licht » [Matth. 17, 2]) ist von dem dreifachen Glorienschein, ein Symbol 
der Trinität, umgeben, dem dreifachen Leuchten der einen Gottheit, 
tb tpthaumds te prós Beórntos, in der Ewigkeit, dem Sinnbild des 
Kreises, wie es Christophorus von Mytylera genannt hat. Dass Chri- 
stus allein von der Glorie umgeben ist, die nicht auch Elias und 
Moses zugleich umfasst, geht mit auf die hesychastische Lehre des 
Gregor Palamas zurück, in der die Bedeutung des Taborlichtes zum 
Ausdruck kommt: «la lumière inaccessible, où Dieu habite, et qui 
le revét comme d'un manteau... Le Christ, soleil de vérité et de justice, 
a voulu d'abord se montrer de près aux apótres. Puis, brillant avec plus 
d’eclat, à cause de sa luminosité supérieure, il est devenu invisible à 
leurs yeux, comme le soleil qu'on regarde en face, étant entré dans un 


nuage lumineux ».?* 


23 MILLET G., Recherches sur l'iconographie de l'Évangile aux XIVe, XVe 
et XVIe siecles d'apres les monuments de Mistra, de la Macédoine et du Mont- 
Athos, Paris, 1916, p. 230 ; vgl. GREG. PALAMAS, Homiliae, 35 (MG, 151, 441-444)- 
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c) Die beiden Nebenzzenea sind eine Erfindung des 14. Jh. Vorbild 
fir den Typus der Ikone ist die Miniatur des Tetraevangeliums von 
Iviron, n. 5.24 


3. Die Anastasis 


Die Vorstellung des Abstiegs Christi in die Vorhólle, um die Seelen 
der Gerechten zu befreien, stützt sich auf J Pet. 3, 19-20 und Eph. 4, 9, 
und wird bereichert durch Zurückgehen auf das apokryphe Evangelium 
des Nikodemus. 

Trotz des an sich bewegten Vorganges ist der Ikone der Höllenfahrt 
Christi ?? nicht die feierliche Ruhe eines « Andachtsbildes » genommen. 
Dargestellt ist in der Mitte Christus in der Aureole, was hier noch 
gegenüber der Ikone der Verklárung (vgl. Abb. 2) eine weitere Bedeu- 
tung hat: Indem Christus als zweite trinitarische Person wesenhaft 
Gott ist, erlóst der dreieinige Gott in seiner zweiten Funktion die in 
der Vorhölle auf ihn Wartenden. Diese so tiefgehende Auffassung be- 
weist eine tiefe Ergriffenheit von der Grósse des trinitarischen Geheim- 
nisses. Die mehr schwebende, wie stehende Figur des Heilands ist in 
ein lichtes, atherisches Gewand gekleidet, das fast jeder Stofflichkeit 
entbehrt. Er richtet sich in Halbwendung zu dem knieenden Adam, 


den er emporzieht. Unmittelbar vor ihm öffnet sich eine Spalte, der: | 


Eingang zur Hölle, aus der die gebrochenen Balken des Golgotha- 
Kreuzes hervorragen. 

Der Platonismus der Festdarstellungen ist aus dem Gesamtbild der 
Ikonostasis heraus zu verstehen. « Platonisch » in einem hervortretenden 
Sinn ist jeweils die Gestalt Christi durch die charakterisierende Licht- 
mystik, wie es gerade in der Darstellung der Verklirung auf Tabor 
oder der Anastasis wie in vielen anderen Bildern, zu Ausdruck kommt. 


C. Die Christus-Ikone 


Die Ikonostasis kennt zwei hauptsáchlich zu unterscheidende Chri- 
stusdarstellungstypen : Den Pantokrator und den segnenden Christus. 
Die von diesen beiden wesentlichen Typen abgeleiteten Formen 
der Christusdarstellung kónnen der Einfachheit und Klarheit halber 
der Darstellung hier nicht beriicksichtigt werden. Es soll hier nur ein 


24 Berlin, Staatsbibliothek, lat. 467 (friiher theol. qu. 66). : ; 
25 Vgl. WULFF-ALPATOFF, Denkmäler der Ikonenmalerei, p. 179, AbD. 78% 
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Typus herausgenommen werden, der zur Charakterisierung des « Chri- 
stusgedankens » der Bilderwand ausreicht. 


1. Das Pantokrator-Bildnis 
Im Ritus der Ikonenweihe für ein Bild Christi ist eine besondere 


Betonung auf den nicht menschlichen Charakter derselben gelegt, 
«jenes heilige, nicht mit Händen gemachte Bild, durch die Berührung 


des allheiligen und allreinen góttlichen Antlitzes deines einziggezeugten 


Sohnes, damit durch sie dieselben Kráfte und Wunder gewirkt werden 
mögen ».? Die Ubernatur der Christusikone ist also bedingt durch 
Berührung derselben mittels des Originals. 

Der Pantokratortypus hat sich aus dem eigentlichen Christusportrait 
entwickelt, die erste Spur zum Pantokrator findet sich schon im Kamu- 
lianabilde,?? und zwar aus dem sogenannten «bärtigen Typus », meist 
sitzend, mit dichten und dunklen Haaren und strengen, fast herben 
Gesichtszügen. Die álteste dieser Darstellungen ist eine ágyptische 
Keramik-Tafel aus dem Jahre 329. 

Eine Darstellung des Christus als unbártiger, hellenistisch- 
schóner Jüngling ist z. B. auf einem Holzkástchen erhalten. Sie tritt 
nur in den frühesten Jahrhunderten auf.?® 

Die Ikone des Pantokrator aus der Kirche des Preobrazenskij- Friedhofs 
in Moskau (vgl. Abb. 3) stammt aus dem 15. Jh. und gehórt einer nord- 
russischen Schule an. In der linken Hand hält er das aufgeschlagene 
Evangelienbuch, die Rechte ist leicht zu einer Segensgebárde erhoben. . 
Der Kopf ist von einem Nimbus umgeben, dessen kreuzfórmige Balken 
die Inschrift ó dy tragen. 

Im Typus des Pantokrator ist das Motiv der Weltherrschaft des 
segnenden und richtenden Gottessohnes dargestellt, sein ständiges in 
der Welt und in ihr Gegenwärtig-Sein und seine soteriologische Funktion. 
Die Vorstellung des Pantokrators baut notwendigerweise auf der Inkar- 
nation auf, was durch diesseitig-irdische Gestaltung gegeben ist. 
Jedoch die Wirksamkeit im Kosmos, das merkbare Eingreifen in das 


26 MALTZEW A., Bitt-, Dank- und Weihgottesdienste dev Orthodox-Katholische 
Kirche des Morgendlandes, Berlin, 1897, pp. 1032-1033. 

27 von DoBSCHÜTZ E., Christusbilder. Untersuchungen zur christlichen Le- 
gende (Texte und Untersuchungen, XVIII), Leipzig, 1899, p. 50. 

28 Das Kástchen, dessen Deckel in der Farbschicht teilweise abgebláttert 
ist, stammt aus Achmin. Der Christustypus weist, nach der Annahme Wulff- 
Alpatoff, nach Alexandria. Die Inschrift lásst sie als COTHP lesen. Vgl. 
WULFF O., Altchristliche und byzantinische Kunst (Handbuch der Kunstwissen- 


schaft), Bd. I, Berlin, 1914, p- 310. 


122 SR. JOHANNA MARIA VOM KREUZ, O.C.D. 


Weltgeschehen ist das Spezifische der Pantokrator-Auffassung, die 
Ahnlichkeit zu dem Begriff der platonischen Weltseele aufweist. Die 
Weltseele hat eine verwandte Funktion wie der christliche Pantokrator : 
Vermittlungsglied zwischen Menschheit und Idee, bezw. Gott, zu sein. 
Beide sindaus der Gottheit hervorgehend und nach aussen geschickt und 
haben die gleiche Wirkungssphäre. Aber beim Pantokrator tritt das 
christlich-soteriologische Moment wesentlich hinzu und entfaltet die 
Vorstellung der Weltseele durch die Tatsache der Inkarnation. Die 
geistig-ideelle Grundhaltung in der Ikone des Pantokrator ist also, dass 
der Begriff der Weltseele christlich idealisiert veranschaulicht worden ist. 


2. Der Psychokrator 


Geistig nahe verwandt dem Pantokrator ist der Psychokrator- Typus, 
eine häufig in Griechenland vorkommende Darstellung, die besonders 


das soteriologische Moment betont, wie z. B. die Ikone aus der Cle- . 


menskirche in Ochrida 2° aus dem 15. Jh. Der künstlerische Wert die- 
ses Bildes ist nicht sehr hoch zu setzen : es verwundern stark menschliche 
Züge des Gesichtes ; die weit geóffneten Augen der gewóhnlichen Dar- 
stellungen sind hier durch kleine ersetzt und der leuchtende, jenseitsbe- 
zogens Gesichtsausdruck ist ganz zu vermissen. 

Hier interessiert weniger die Einzelikone wie der Reprisentant des 
bestimmten Ikonentypus in- seiner hervorgehobenen Bedeutung als 
swtíp, der hier lediglich dieses, bereits im Pantokrator-Bilde aufge- 
zeigte Charakteristicum verdeutlicht. 

Bei dem Typus der Christus-Ikone ergibt sich eine geistig-platonische 
Grundhaltung : die Ideenwelt in ihrer sichtbaren Erscheinung, — das 
Ewige ausgedrückt in irdischer Form, — die hypostatische Union der 
Zweiheit : die Ikone als Idee und Kunstwerk. Aufgabe der Christusikone 
ist nicht sinnliche Schónheit, sondern Schónheit der ontologischen 


29 Siehe Abb. 408, bei DIEHI, CH., Manuel d'art byzantin, Bd. 2, Paris, 1926?, 
p. 820 (93-68). Übermalungen. Das Bild gehórt mit der Ikone der Muttergottes 
der gleichen Ikonostasis an. Vgl. WULFF-ALPATOFF, Denkmäler dev Ikonen- 
- malerei, pp. 140-141 ; KONDAKOV N. P., Makedonija. Arxeologiceskoe putesestvie, 
S. Petersburg, 1909, pp. 251 ff. Regelmássigkeit der Haar- und Bartbildung 
und das aus Mantel und Chiton bestehende Gewand lassen fast jede graphische 
Abgrenzung vermissen, sind aber trotz ihrer weichen Linienführung in das 
I5. Jh. zu setzen. Nach Wulft-Alpatoff ist der inonographische Typus in der 
Ikone in Petrograd (1363) und in der Wandmalerei der Metropolis von Mistra 
(MILLET G., Monuments byzantins de Mistra (Monuments de l'art byzantin, Bd. 2), 
Paris, 1910, Pl. 65/1) als Christus der Erbarmer wiederzufinden. Gegen eine 
Datierung in das r5. Jh. lásst sich nichts einwenden. Die Darstellung trágt 
alle Charakteristica dieses Zeitabschnittes. 


EN 
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Wahrheit, die móglichst genaue Darstellung der Person Christi bedeutet, 
zu reprásentieren, und den vereinigten «Gott und Mensch», einmal 
mehr das Góttliche, Ewige, Übernatürliche, einmal das Menschliche, 
Historische, Diesseitsbezogene zu betonen : es ist eine Synthese plato- 
nischen Erkenntnisstrebens (poc) und  offenbarungsgeschichtlicher 
Tatsache. (Inkarnation). Die künstlerische Gestaltung steht ganz im 
Dienste der Idee, die geistige Grundhaltung ist platonisches Christen- 
tum, — die Ikone der Person Christi trágt in sich die Synthese von den 
Ergebnissen philosophischen Erkenntnisstrebens und Offenbarungslehre. 


D. Die Ikone der Muttergottes 


In der byzantinischen Kunst sind 2 hauptsáchliche Darstellungs- 
Typen der Muttergottes zu unterscheiden : die sitzende Muttergottes, 
die sogenannte Hodigitria und Nikopeia und die Muttergottes-Orante 
mit ihrer Weiterbildung zur Blacherniotissa und Platytera. (Der Name 
Platytera ist aus der Lobpreisung Mariae genommen : « Er hat dein In- 
neres umfangreicher gemacht als die Himmel », zdatotépay tæv odpavey). 

Maria als Orante kommt besonders oft in der Monumentalmalerei 
vor und erscheint seltener als ikone gegenüber der sehr beliebten Dar- 
stellung der sitzenden Himmelskónigin. 

Die Auffassung der Ostkirche von der Muttergottes steht in bedeu- 
tendem Unterschied zu den rómisch-katholischen Madonnenbildern. 
Die Darstellung der Gottesgebárerin wird ganz vom Pneumatischen 
beherrscht ; niemals diente dem Malermónch eine irdische Frau mit 
ihrem spielenden Kind als Vorbild. Maria ist einzig Gefáss des heiligen 
Geistes ; sie steht ganz im verklárten Lichte transzendenter Schau; sie 
ist die gewaltige Gnadenvermittlerin und Miterlóserin, die unendlich 
heilige Gottesmutter des auferstandenen Herrn. Die Ostkirche singt 
von ihr : « Würdig ist es in Wahrheit, dich selig zu preisen, die Gottes- 
gebárerin, die allzeit hochselige und ganz unbefleckte, die Mutter unse- 
res Gottes. Die du ehrwürdiger bist als die Cherubim und unvergleich- 
lich herrlicher als die Seraphim, die du unversehrt das Wort Gottes 
geboren hast, ja dich, die du wahrhaft Gottesgebárerin bist, dich preisen 


wir hoch» (Megalynarion der Gottesgebárerin). 


Die Hodigitria 


Ein frühes Beispiel dieses Typus, wo das Kind an der linken Seite 
der Mutter erscheint, ist in einem Bruchstück eines sog. Historienbildes 


. ^ 
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aus Kiew überliefert.% Die Muttergottes ist in leichter Rechtsdrehung 


gegeben, welche Haltung noch durch die ausgestreckte Rechte des : 


Kindes und das Schauen beider in die gleiche Richtung verdeutlicht 
wird. Im Hintergrund sind noch die Spuren eines Thronsessels zu 
erkennen (vgl. den schmalen Streifen am rechten Rande, der bis in 
Augenhóhe des Kindes emporführt). Maria trágt das traditionelle Ma- 
phorium (Kopfschleier), mit einem goldenen Kreuz über der Stirn ver- 
ziert. Die lebhaften Augen sind auf den Beschauer gerichtet. Durch das 
seitlich einfallende Licht ist eine Frische und Natürlichkeit des Ge- 
sichtsausdrucks erreicht. 

Das kiinstlerisch wertvollste Marienbild der óstlichen Kunst ist die 
Vladimirskaja (vgl. Abb. 4). In den tiefen verinnerlichten Zügen der 
Panagia ist zugleich «eine schwingende, sanfte Linie demutvollen 


30 Kiew, Museum der geistl. Akademie, 36-21. Enkaustische Technik. Der 
Rahmen ist an den oberen Ecken abgeschnitten. Vgl. SCHWEINFURTH PH., 
Geschichte der russischen Malerei im Mittelalter, Haag, 1930, p. 221; PETROV 
N., Albom dostoprimelatelnostei cerkovno-arxeologiceskago muzeja pri Kievskoi 
Duxovnoi Akademii, Kiew, 1902, pp. 8 f.; KONDAKOV N. P., Ikonografija Bogo- 
materi, Bd. I, S. Petersburg, 1914, p. 159 (farbige Wiedergabe aus Tafel III), 
und Pamjatniki xristianskago iskusstva na Afoné, S. Petersburg, 1902, p. 126; 
WULFF-ALPATOFF, Denkmäler der Ikonenmalerei, pp. 30 ff. und 259 Anm. Es 
kommen für die Datierung zwei Perioden in Frage: a) die Zeit vom Konzil 
von Ephesus bis zu Justinian (vgl. KONDAKOV, loc. cit.), und b) das Zeitalter 
der makedon. Ren. des 9. Jh. 


a) Ein Vergleich mit den Mosaiken der Gottesmutter aus S. Maria Magg. 
(KONDAKOV, Ikonografija, Bd. I, p. 118, Abb. 84) zeigt trotz verschiedener 
` Übereinstimmungen (z. B. voller Gesichtstypus, Schatten unter dem Kinn, 
geöffnete Pupillen, etc.) zahlreiche Unterschiede : Behandlung des Mundes und 
der Nase ist völlig entgegengesetzt. Die Mosaikdarstellung ist feierlich-hiera- 
tisch; die Ikone lässt stark illusionistisch-naturalistische Züge zur Geltung 
kommen. Der Haarschmuck des Mosaiks tritt dem Maphorium der Ikone ge- 
genüber. Dasselbe ist bei den Figuren der Wiener Genesis zu erkennen (von 
HARTEI, W. - WICKHOFF Fr., Die Wiener Genesis, Wien 1895, p. 156, Pl. XXXI, = 
fol. XVI, 31), wo gänzlich andere Prinzipien bestimmend sind. Diese starken 
Unterschiede beweisen, dass eine Datierung ins 5. Jh. unwahrscheinlich ist. 


b) Stark antike Züge, die an enkaustische Mumienportraits erinnern, ma- 
chen sich bis ins 11. Jh. geltend, z. B. die Darstellung des Kopfes der Thekla 
in der Kathedrale von Černigov (AINALOV, Geschichte der russischen Monu- 
mentalkunst der vormoskovitischen Zeit, Berlin, 1932, Taf. XIV), und in dem 
Freskorest der Kirche Desjatinnaja in Kiew (SsvèEv N. P. in Seminarium 
Kondakovianum, 2 [1928], p. 90). Sehr starke Übereinstimmung zeigt die Ikone 
mit dem Mosaik des 9. Jh. aus Demetrius in Saloniki. Die Muttergottes ist 
sitzend dargestellt, die Rechte fasst in weitem Bogen das auf dem linken Arm 
sich befindende Kind. Der von einem breiten Nimbus umgebene Kopf ist durch 
ein gleichgeformtes Maphorium gekennzeichnet und ebenfalls nach rechts ge- 
dreht; zwischen Mutter und Kind ist auch hier kein Verhältnis. Leider ist 
die Abbildung zu schlecht um Einzelheiten der unteren Partien zu erkennen. 
Die Formal- wie thematische Komposition in ihrem, mit der Ikone so stark 
übereinstimmenden Aufbau, zwingt zu der Folgerung, beide Darstellungen in 
Verbindung zu bringen, was durch stilistisch bedeutende Ähnlichheit noch 
unterstrichen wird : dadurch gewinnt die Annahme einer Datierung ins 9. Jh. 
stärkste Wahrscheinlichkeit. 
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Mitleids und geistlicher Empfánglichkeit enthalten ».? Hier gelten die 
Worte des apostolischen Zeugnisses : «Ex hoc beatam me dicent omnes 
generationes ; quia fecit mihi magna qui potens est» (Luc. 1, 48). 

Die heutige Byzantologie schreibt die Vladimirskaja verschiedenen 
Entstehungsperioden zu : Alpatoff- Lazareff?!^ versucht auf Grund einer 
chronologischen Untersuchung über das Eleusa-Motiv die Ikone in die 
Komnenenepoche zu datieren. Ainalov?!^ spricht von einer Kopie aus 
dem 13. Jh. Andere Forschungsergebnisse weisen italo-griechische We- 
sensmerkmale auf und kommen mit ihrer Beweisführung in das 14. Jh. 

Da es sich bei der Vladimirskaja um ein Kunstwerk von ausserordent- 
lich hohem Wert handelt, und die Charakteristika der malerischen Be- 
handlung auch für die ganze byzantinische Ikonenmalerei gültig sind, 
sei eine etwas weiter ausführende Beschreibung der Ikone an dieser 
Stelle gestattet. 

Die Gesichter Marias und des Kindes sind in verschiedener Tonalitát 
gehalten, die den Altersunterschied beider charakterisiert. Der Blick 
der Augen ist auf den Beschauer gerichtet, ihr Ausdruck ist Weltfremd- 
heit. Wenn sie auch noch von lebendiger Wárme und Wirklichkeits- 
bezogenheit sprechen, so sind schon in ihrer religiósen Tiefe expressio- 
nistische Wesensmerkmale zu erkennen ; weit auffallender ist die expres- 
sionistische Behandlung der Nase und des Mundes. Der scharfe, unna- 
türlich lange, gleichbleibend breite Nasenrücken und überaus schmale, 
fast gekniffene Mund lenken vom Konkreten ab und unterstreichen 
den Ausdruck der Vergeistigung. Die unnaturalistischen Proportionen 
von Nase und Mund, dazu die verletzend scharfe Linienführung der 
Brauen in ihrer reliefartigen Augenfälligkeit entstofflichen den Aus- 
druck des Gesichtes. Nicht das natürliche Knochengerüst und das 
Spiel der Muskeln wird vom Künstler betont, sondern Hervorhebung 
im antinaturalistischen Sinn jener Konturen, die Darstellungspartien 
zum Ausdruck übernatürlichen Seins zu bilden vermógen, ist seine 
Aufgabe. 

Von nicht geringer Bedeutung sind die Lichtreflexe auf dem Gesicht 
der Theotokos. Der spátantike Illusionismus verwendete Lichtkegel als 
betonendes Ausdrucksmittel kórperlich bedingter Aktionen. Der Byzan- 
tinismus übernimmt den gleichen Gedanken, allerdings in umgewan- 
delter Bedeutung und bringt ihn in Beziehung mit dem kontemplativ 


31 TyCIAK JUL., Die Liturgie als Quelle östlicher Frömmigkeit (Ecclesia orans, 
Bd. 20), Freiburg i/Br., 1937, p. I34. 

31a In Jahrbuch der preussische Kunstsammlungen, 44 (1925), pp. 140 ff. 

31^ Vgl. SCHWEINFURTH, Geschichte der russischen Malerei im Mittelalter, 


P. 436. 
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erfassten Lichterleben der hesychastischen Athosmónche. Hier wird der 
Lichtreflex symbolisch, fast sakral gewertet. Die transzendente Idee 
spiegelt in anschaulicher Form das übernatürliche Geschehen. Vergei- 
stigung durch Lichtmalerei ist ausschlaggebendes Prinzip. Die Flecken 
auf Kinn, Nasenrücken, über den Brauen und auf den Schlafen der 
Maria — sie gleichen der Umrahmung des menschlichen Antlitzes — 
zentralisieren das verstofflichte góttliche Sein in den Brennpunkt der 
Gesamtdarstellung. Jeder Pinselstrich modelliert den eschatologischen 
Gedanken. 

Den malerischen Stil bestimmen zwei Komponenten : spátantik-helle- 
nistischer Illusionismus und Andeutungen linear-graphischer Verarbei- 
tung. Das malerische Element ist illusionistisch bedingt. In der Farbge- 
bung macht sich eine ausgesprochene Abneigung zu scharfen Kon- 
trastformen bemerkbar ; dem gegenüber steht ein Ineinander gleitender 
Tónungen oder auch Anwendung trennender Schattenfláchen (z. B. an 
den Partien, wo sich das Kind an die Wange der Mutter schmiegt). 
Die lineare Auffassung macht sich hier nur den Ansátzen nach bemerk- 
bar, ist aber schon eindeutig ersichtlich (z. B. umrahmen feine schwarze 
Striche die Brauen, Lider und Nase und die Schatten unter den Augen 
bei der Theotokos). 

Die Muttergottes erscheint aber auch in Halbwendung der Deesis- 
haltung (vgl. dazu Abb. 1), wo sie natiirlich ohne Kind dargestellt ist. 
Vor allem kennzeichnen entweder gekreuzte Arme als Ausdruck 
der Demut und leicht erhobene Hánde zur eigentlichen Orantengeste 
die Haltung der Fürbitte. In der weichen Anmut, den schlanken 
Händen mit den schlanken Fingern sind italienische Einflüsse zu 
sehen. 

Maria in der religiós-platonischen Vorstellung der anatolischen Län- 
der erscheint in den verschiedensten Funktionen. In erster Linie ist 
die Panagia @eotéxoc, sie ist Múrop @eo5. Als solche wird sie in 
der Liturgie gefeiert und erscheint in zahlreichen Bildern und Darstel- 
lungen. Ausser dieser, ihrer erhabendsten Funktion, kommen ihr noch 
symbolische Deutungen zu. Sie wird in ihrem purpurnen Leuchten 
mit dem Frührot der erlósten Welt verglichen, welchen Gedanken die 
Fastenliturgie (Montag, |. Fastenwoche) ausführt : «Wie aus Faden in 
Meerpurpur getaucht, ward das geistige Purpurgewand des Emanuel 
Fleisch, drinnen in seinem Schoss gewebt ». Maria ist auch Sitz der 
Weisheit: Die Heiligen «verehren in der Gottesmutter die Trágerin 
der Sophia, die sichtbare Erscheinung der Sophia (auf Erden) selber 
und fühlen, dass ihre eigene, geistige Beschaffenheit durch Sophia 


DAS MYSTERIUM DER HEILIGENIKONEN 127 


bedingt ist ».? Und das führt zu ihrer pneumatischen Bedeu- 
tung, zu ihrer Aufgabe, in besonderer Weise Vermittlerin zwischen Gott 
und Mensch zu sein. Unter diesem Aspekt wird die Gestalt der Maria 
auch in den « platonischen Ideenkreis » des frühen Christentums herein- 
gezogen. 

Nach Plotin ist das Endziel des Menschen die Verahnlichung mit 
Gott. Da die Seele ihrem Wesen nach einer Höheren Welt angehórt, 
ist ihr hóchstes Ziel die Einswerdung mit dieser. Die platonische Idee 
weist auf die wahres Leben bedeutende übernatürliche Welt, in die 
der Mensch durch den Tod eintritt, da er mit Gott ein intimes Verháltnis 
eingehen will. Die @soroinors ist schon für Platon möglich, da nach 
ihm das Unsterbliche des Menschen, der vob<, sich der Idee als aus 
identischen Prinzipien bestehend, vereinen kann. Falsch ist an seinem 
System, dass er die menschliche Seele ohne Verbindung mit der Ma- 
terie existieren lásst, denn Menschsein bedeutet Zusammensetzung aus 
Leib und Seele, und insofern ist auch nur in dieser Dualität eine « Theo- 
poiesis» des Menschen möglich. Der Neuplatonismus ist sich des Gegen- 
satzes von Gott (voöc) und Welt (voöc und Materie) bewusst, und 
versucht ihn durch Vermittlung bildende góttliche Kráfte auszuglei- 
chen. Die christliche Anschauung konzentriert diesen. Gedanken. auf 
ein Hypostase, den \6yos oapxıxös, dessen Inkarnation durch die 
Theotokos ermóglicht worden ist. Sie steht also in náchstmóglicher 
Beziehung zum Logos. Sie hat den menschlich höchsten Grad der 
Gottvereinigung erreicht ; in ihr ist das Idealbild christlich-platonischen 
Strebens in erhabenster Weise verkórpert. Die künstlerische Gestaltung 
der Muttergottes-Ikone atmet diese platonische Grundhaltung ; Maria 
ist für den Byzantiner stets durch ihre ontische Würde bestimmt, er 
sieht in ihr vor allem das übernatürliche, góttliche Moment verkórpert. 
Aber sie ist ihm gleichzeitig « Hodigitria »; er weiss, dass durch ihre 
Gebetshaltung auch ihm die 6eozotqo:; möglich wird. Die bildliche 
Darstellung der Muttergottes verbindet beides, sie erscheint unendlich 
erhaben, feierlich ; zugleich fürbittet sie immer, entweder mit ausge- 
spannten Armen, um gewissermassen das Weltall zu umfassen, oder 
sie weist mit der Hand auf das góttliche Kind, dem sie ihre Bitte vor- 
trágt. Gerade in dem óstlichen Muttergottesbild ist platonisch-mensch- 
liches Streben und christlich übernatürliche Erfüllung dieser Sehnsucht 
zu einzigartiger Synthese geworden, die die Ikone durch reiche Farben 
dem Beschauer vermittelt. 


32 KnIES R.- KOBILINSKI-ELLIS L., Gedichte von Wladimir Solowjef, 
Mainz, 1925, p. 93. 
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E. Die Ikone der hl. Trinität 


Dreieinigkeitsikonen haben ihren Platz über der Königspforte der 
Ikonostasis. Die vorherrschende Darstellung derselben erfolgt ın An- 
lehnung an die in der Ostkirche vertretene Vorstellung von der Offen- 
barung der Trinitát in der Erscheinung der 3 Engel bei Abraham (Phi- 
loxenie), wie es im Ritus zur Segnung eines Bildes der Dreieinigkeit 
heisst : «Und wie das alte Testament uns von deiner [des dreifalti- 
gen Gottes] Erscheinung unter der Gestalt der drei Engel, welche 
jenem ruhmreichen Erzvater Abraham geschah, erzählt... ».** 

Die Rublewsche Ikone des Troizkij-Klosters (vgl. Abb. 5) stellt die 
drei Engel dar, die um einen Tisch sitzend, in einer «sacra conversa- 
tione» begriffen sind. Die Figuren sind in einem Kreis, — Symbol 
und Ewigkeitsform der Trinitat — eingezeichnet, in den sich die ge- 
neigten Rücken und gebogenen Beine der Randfiguren formschén 
einreihen. An Stelle der in den byzantinischen Ikonen strengen Linien- 
komposition tritt ein sanft schwingender Rhythmus, ein ideales « Kreis- 
schwingen », eine leichte, vollendete Harmonie und abgeklárte Schónheit. 

Dargestellt ist die Szene vor einem Goldgrund, « der Sonnenfarbe », 
die auf das Zentrum des góttlichen Lebens hindeutet. «Gott allein, 
dessen Glanz heller als die Sonne ist, ist die Quelle des kóniglichen 
Lichtes », ihm kommt allein die Sonnenfarbe zu.?* 

Andeutungen architektonisch-dekorativer Elemente, etwa des Ge- 
báudes, dessen umgekehrte Perspektive und niedriges Portal an die 
35 oder der ausgebuchtete Ansatz einer Berg- 
bildung, der Ahnlichkeit mit der Auferstehungsfreske von Volotovo 
aufweist, zeigen, dass in de: Ikone byzantinische und russische Vorbil- 
der wirksam sind. Das Báumchen bringt einen symbolisch-realistischen 
Einschlag, indem es die immanent góttliche Kreisbewegung durch seine 
Neigung fórmlich unterstützt. Stilverwandtschaft der Engel mit der 
Gottesmutter der Verkiindigung in der Peribleptos oder des Gesichts- 
typus mit den drei Jiinglingen im Pantokratoros Psalter 49 ist evident.?® 
Die Verwandtschaft mit byzantinischen Vorbildern ist dadurch erwie- 
sen. Dazu tritt noch ein indirekter abendlándischer Einfluss, eine Erin- 


Kaxrie-Dzami erinnern, 


MALTZEW, Bitt-, Dank- und Weihgottesdienste, pp. 1042-1043. 
TRUBETZKOY F., Die religiöse Weltanschauung dev altrussischen Ikonenma- 
lerei, p. 19. 


35 Smit Tm. I, Kaxrije-Déami, München, 1906, Taf. 86 rechts. 


36 Vgl. S$vé&zv N., Zapiski Otdéleniga russkot i slavjaskoi arxeologii impera- E 


dorskago vusskago arxeologicceskago obscestva, Bd. X, 1915, pp. 58 ff. 
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nerung an friihitalienische Gemálde (Duccio etwa oder Simone Martini 
und die Sieneser besonders). Das wird schon durch die Geisteshaltung 
des byzantinischen Kunstschaffens im 15. Jh. verdeutlicht. Es kann 
aber nur andeutungsweise von äusseren stilistischen Einflüssen gespro- 
chen werden, wenn sie auch nicht übersehen werden dürfen. Weit 
darüber steht das Kunstwerk in Vollendung und Erhabenheit, in dessen 
Schónheitsideal jenseitsbezogene Mystik liegt und das das wahrhaft 
Geistig-Pneumatische mit abgeklárten Farben schildert. In hóchster 
Form platonisch ist der Ausdruck der Bewegungslinien, die in das Kreis- 
symbol eingeschlossen sind. Die Komposition jedes der drei Engel- 


Jiinglinge ist in sich vollendet — geistig wie künstlerisch —, aber doch 


nur als Gesamt-Dreiheit in voller Schónheit wirkend und die Wesens- 
einheit verkórpernd. Die linke Figur ist der Vater, der ihm gegenüber- 
sitzende Sohn und der erhöhte dargestellte hl. Geist wenden sich ihm 
in leicht schwingendem Rhythmus zu als ihrem Anfangs- und Aus- 
gangspunkt. In seiner ruhigen Haltung mündet die Bewegung der 
beiden Figuren, die schon durch die wenig geneigten Kópfe hervorge- 
rufen wird. In hóchst entwickelter künstlerischer Form hat Rublev das 
Mysterium der Dreieinigkeit durch menschliche Gestalten als Ausdruck 
der verklárten góttlichen Personen, als Transparente des himmlischen 
Seins dargestellt. Vollendeter religióser Platonismus wurde künstlerisch- 
asthetischer Bildausdruck. 

Bei den friihchristlichen Apologeten, bei Clemens von Alexandrien 
besonders, findet sich der Versuch in den platonischen Schriften die 
Vorstellung der Trias aufzuzeigen. Clemens führt den zweiten Brief 
Platons (an Dionysius von Syrakus) an: «Um den Kónig des Universums 
befindet sich alles Sein, um das zweite (Prinzip) die zweiten, um das 
dritte (Prinzip) die dritten (Seinsarten) ». Dazu kommentiert Clemens : 
Für mich ist das die hl. Dreieinigkeit, die folgendes bedeutet: « das 
dritte ist der hl. Geist, der Sohn das zweite, und jener, der alles gemacht 
hat, weil er es wollte, ist der Vater».?” Clemens weist also auf eine Drei- 
teilung des Universums bei Platons System hin. Damit soll aber in 
keiner Weise behauptet werden, dass Platon eine der christlichen Tri- 
nitat áhnliche Vorstellung gehabt hat. Fest steht in der platonischen 
Lehre, dass neben dem Zentrum des Universums (der Idee an sich) 
noch andere geistige Potenzen zu finden sind, die in Beziehung zu dem 
absoluten Sein stehen und darauf hinweisen. Dass ihnen aber eine 
ühnliche innere Verbindung eignet, wie der Dreieinigkeit, ist nur be- 


37 Stromata, V, 14 (MG, 9 [Garnier], 156). Vgl. PLATO, Epist., II, 312 e (ed. 
« Les Belles Lettres », t. XIII/r, Paris, 1926, pp. 8-9). 
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dingt anzunehmen. Es wáre da auf die von ihm erkannte Dreiteilung 
des Menschen in vobc, dy und c@pa hinzuweisen, und von dort 
die Teilung der Idee in 3 Prinzipien zu erweitern, wie es áhnlich im 
System des Maximus Confessor geschehen ist. Nach ihm ist der vobc 
Gottes der Vater, die selbstexistierende Weisheit (addoróctacic copia) 
Gottes der Sohn und die wesenhafte Lebendigkeit Gottes der hl. 
Geist. Die platonische Idee ist damit in akzidentelle Unterschiede 
geteilt, (voöc, copia, und substantielle Lebendigkeit), bleibt aber 
als wesenhafte Einheit bestehen. Für das menschliche Erkenntnisver- 
mógen sind dazu im platonischen System die hóchstmóglichen Ansátze 
gegeben.?? 

In der Rublewschen Dreieinigkeitsikone ist die platonische Idee der 
Schónheit, wie kaum in einer zweiten, verkórpert. Nach Solowjeff ist 
Schónheit «die Verklirung der Materie durch die Verkórperung des 
geistigen Prinzips in derselben».? Die ideelle Schónheit der Rublew- 
schen Ikone besteht in der durch menschliche Gestalt ausgedrückten 
verklárten Form der góttlichen Personen, denn «eine Idee (kann) nur 
dann vernommen werden, wenn sie in einer materiellen. Wirklichkeit 
verkörpert ist».*? So ist die Idee der ewigen Schönheit (der Trinität) 
zugleich die des Guten und Wahren im platonischen Sinne.* 

Die Idee der Schónheit wird in der künstlerischen Darstellung durch 
die Synthese von Farbe und Form und ihrem Ausdruck verdeutlicht. 


F. Die Ihone des Engels 


Die Lehre von der himmlischen Hierarchie des Dionysius Areopagita 
ist die Grundlage der Reichhaltigkeit und Lebendigkeit der byzanti- 
nischen Engelvorstellung. Unter den Darstellungen sollen hier zwei 
Engelsikonentypen betrachtet werden: 1. die Ikone des Erzengels Mi- 
chael und 2. die Ikone der Engelhierarchie. 


1. Die Ikone des Erzengels Michael 


Der Erzengel Michael erscheint in der byzantinischen Malerei in 
hóchster, unnahbarer Würde. Der Ikone der Moskauer Uspenskij- 


X, 611 d-6r2 a (ibid., t. VII/2, 1934, p. 109). 

39 Der Sinn der Kunst, in Ges. Werke, Bd. 6, p. 69. 

4° Vr. S. SOLOWIEFF, Erste Schritte zur positiven Aestetik in Ges. Werke, Bd. 
6, p. 424. 

41 De Republica, VII, 517 b-c (ed. «Les Belles Lettres», t. VII/r, 1933, 
pp. 149-150). 


?3 Vgl. Phaedros, 277 b-278 a (ibid., t. IV/3, 1933, pp. 92-94) ; De republica, - 1 
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Kathedrale (vgl. Abb. 6) «Michael vor Josua » ist eine echt byzantini- 
sche Darstellung. Fast die ganze Fláche füllt die übergrosse, streng 
frontale Figur des Engels aus. In der linken Bildecke ist die zusammen- 
gesunkene Gestalt des Josua am Boden gekauert. Der Engel hat mách- 
tige, dunkle Flügel mit lichtem Gefieder an den Innenseiten. In der 
linken Hand trägt er das Rhipidion, während die rechte mit dem Schwert 
in kühnem Schwung über dem Kopf gehalten ist. Bis zur Wadenhóhe 
hángt der byzantinische Strategenmantel, die Vorderseite mit dem Pan- 
zer freilassend, herab. Die Darstellung ist vorwiegend fláchig, trotz der 
Bewegung der Hande. Bemerkenswert ist das feste Standmotiv, das an 
Darstellungen von Kriegerheiligen erinnert. Dazu kommt die das mi- 
litante Moment betonende Kleidung, die sich bei diesen ebenfalls wie- 
derfindet. Diese Darstellungen treten an den Seitentüren der Ikono- 
stasis auf. Gerade der mit dem Schwert versehene Engel « vor dem Ein- 
tritt in die Apsis innerhalb der Vierung... » erinnert daran, dass hier 
heiliges Land ist. Er steht «zum Schutz der mit Furcht Eintretenden, 
zur Vernichtung der unreinen Herzen ».*? 

Die Darstellung des kriegerischen Erzengels geht auf Apoc. 12, 7-9, 
zurück. Während die ältesten christlichen Jahrhunderte in Michael nur _ 
den heilenden Arzt sehen, wie etwa in Chonae in Kleinasien oder im 
Michaelium in Konstantinopel (306-337), kommt bereits im 5. Jh. die 
Vorstellung als Heerscharenführer auf. (In der Legenda aurea wird be- 
richtet, dass Michael den Sypontinern als himmlischer Krieger gegen 
die heidnischen Neapolitaner hilft).42 Das Verständnis des Kampfes Mi- 
chaels als Verkórperung des Guten gegen das Bóse hat sich erst im 
hohen Mittelalter, angeregt durch philosophisch-aristotelische Spekula- 
tion, gezeigt. Und so ist es zu verstehen, dass der stereotype Wachteren- 
gel seine Monumentalitát zu verlassen beginnt und, durch sein geistiges 
und kámpferisches Leben dem menschlichen Erlebnis zugänglich ge- 
worden, als himmlischer Heerscharenführer in die Kunst eintritt. Da 
im 14. Jh. im Osten ein abendlándischer Einfluss nicht unterschátzt 
werden darf, ist daraus zu folgern, dass auch die Darstellung des kámp- 
fenden Erzengels in dieser Zeit in der byzantinischen Malerei Eingang 
findet. 

Die Darstellung des Erzengels Michael als Kámpfer ist nicht die 
alleinige Kompositionsweise. Unter den verschiedenen (und doch auf 
den gleichen Grundgedanken hinweisenden) Auffassungen soll hier nur 


42 WIEGAND FR., Der Erzengel Michael unter Berücksichtigung dev byzanti- 
nischen, alt-italischen und romanischen Kunst, Leipzig, 1886, pp. 13-14. 
13 C. 140 (ed. Th. Graesse, Lipsiae, 1850?, p. 646). 
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noch die Darstellung des «fürbittenden Erzengels » erwähnt werden, 
wo Michael in Halbwendung, mit orantenartiger Geste erscheint.** Diese 
Bewegung macht eine Einreihung des Erzengels in eine Deesisreihe 
wahrscheinlich ; zugleich vereinigt diese Haltung Stolz und Demut : 
in dem erhobenen und doch leicht gesenkten Kopf, in der aufrechten 
Haltung und den anbetenden Hánden ist hieratische Wiirde, Erhaben- 
heit über den Menschen und Erniedrigung vor dem Göttlichen zum 
Ausdruck gelangt. 


2. Die Ikone der Engelshierarchie 


Die Ikone der «körperlichen Mächte », der Engelshierarchien, die 
nach mündlicher Überlieferung vom Meister Dionysius stammen, sind 
Darstellungen in Anlehnung an die Engelwelt, wie sie im Malerbuch 
vom Berge Athos vorgeschrieben ist.5ó Ausser den Erzengeln Michael 
und Gabriel, die das Medaillon des segnenden Christus tragen, und den 
Cherubim, sind noch 6 andere Engelsfiguren im Hintergrund. darge- 
stellt, die je drei und drei zueinander gewendet sind. Die Engel tragen 
lange Gewánder, die bis zu den Knöcheln reichen und Mantel umge- 
worfen, also die traditionelle byzantinische Hoftracht. Der Bildaufbau 
ist schematisch und symmetrisch, was durch Farbbehandlung noch 
unterstrichen wird. 

Es ist nun noch die Frage nach dem « Platonischen » der Engelikone 
zu stellen. Dazu ist es notwendig, auf die Vorstellung vermittelnden 
Systeme zwischen abstrakter und Erscheinungswelt zurückzugreifen. Die 
neutestamentliche Engellehre wird besonders durch Paulus vertreten. 
Er sieht in ihnen Vermittler zwischen Gott und Menschheit, sie erschei- 
nen als geschaffene, übernatürliche Wesen, die dem Logos untergeben 
sind (Col. 2, 10 und 15). Bei dem Engelsbegriff zeigen sich manche 
Hinblicke auf Gleichsetzung mit dem Logos ; Philo sieht in der Engels- 
vorstellung einen méglichen Ersatz für die Logosidee, und Origenes 


44 Vgl. dazu die Engelsikone aus Novgorod, Sammlung Rjabusinskij. Nach 
KONDAKOV N. P., Russkaja Ikona. L'icone russe, Bd. 1, Prag, 1928, Anm. zu 
Taf. 1, stammt die Ikone aus dem 14./16. Jh., welche Datierung auch aus der 
weichen Kompositionsweise und an Rublewsche Engeldarstellungen erinnernden 
Stilelementen hervorgeht ; und ALPATOV-BRUNOV, Gesch. der altrussischen Kunst, 
Abb. 215, sagt, dass durch stilistische Ahnlichkeiten mit Volotovo oder der 
Theodoroskirche (in der Biegung der Umrisslinien und der Auffassung des Fal- 
tenwurfes) sich eine Datierung ins r4. Jh. ergeben dürfte. (Vgl. dazu Kon- 
DAKOV, loc. cit., Taf. 1 des Tafelbandes und Text). 

4° Vgl. dazu die Ikone der Engelshierarchie aus dem 15. Jhd., Nogvorod, 
Museum; Taf. III bei KONDAKOV, loc. cit. 
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unterscheidet kaum zwischen Christus, dem Sohn Gottes, und dem 
obersten Engel als gleichwertige Wesenheit neben dem hl. Geist. Da- 
gegen nimmt Athanasius energisch Stellung, indem er die Wesensver- 
schiedenheit der Engel und des Logos hervorhebt. Er weist sogar ihr 
Abbildlichkeitsverhältnis zurück (eixóvec).16 Mit der langsamen Ab- 
nahme des Logosinteresses als System des Mittelwertes tritt in der 
christlichen Literatur die Engelsvorstellung verstärkt auf. Der neupla- 
tonısche Gottesbegriff in seiner Isoliertheit konnte gewisser Verbin- 
dungssysteme, um sich der Sinnenwelt, der menschlichen Sphäre, 
erkennbar zu machen, nicht entbehren. Und so treten an Stelle der 
Aöyor die Engel als kollektive Mittelwesen, die nichts anderes als die 
Fortbildung des Logosbegriffes in der Form neuplatonischer Spekula- 
tion sind. 

Auf dieser Basis baut Pseudo-Dionysius seine himmlische Hierarchie 
auf, die grundlegend fiir das Denken der kommenden Jahrhunderte 
wurde. Seine Engel sind geistige Potenzen ohne jegliche materielle Prá- 
dikate, wie er auch eine anthropomorphe Engelauffassung abgelehnt 
hat. Er fasst sie als Hypostasen und kennzeichnet sie als Hymnensánger 
des Urgottes. 

Diese gewaltigen Lichtgestalten, die «Geister Gottes», geben der 
byzantinischen Engelikone ihr Gesicht. Erwachsen aus der vom Areo- 
pagiten erweiterten alttestamentlichen Vorstellung, stehen sie als Boten, 
Streiter Gottes da, als Tráger der góttlichen Offenbarung. So wusste 
sie die byzantinische Kunst in reicher Farbenpracht zu schildern und 
so standen sie stets fern der Menschenwelt in hieratischer Erhabenheit 
und Feierlichkeit. 

Auch hier ist zu sehen, wie die bereits im griechischen Denken, in 
der platonischen Theologie vorhandene Vorstellung eines Mittelsy- 
stems geistiger Art, zwischen Gott, dem weltfernen-hóchsten Ideal, 
und der Erscheinungswelt durch Hinzunahme-christlicher Tatsachen- 
berichte eine anschauliche, bildliche Form angenommen hat. Das testa- 
mentliche Vorbild diente als bereitstehende Materie, die vom platoni- 
schem Denken belebt und beseclt wurde. Der Engel ist nach dieser 
Auffassung griechisch, der Prototypus seines geistigen Gehaltes ist die 
Idee. Aus der dionysischen Engelwelt, die in sich das Merkmal des 
Platonischen trägt, bildet sich das eixóv des Gottesboten. Im Erkennen 
der Engelsikone geschieht wieder das gleiche Moment platonischen 
Mystizismus : Erhebung zur Anschauung des Ideals. 


46 Vgl. WIEGAND, Der Erzengel Michael (vlg. Anm. 42). 
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G. Die Ikone der Heiligen 


Das Heiligenbild der anatolischen Länder kennt eine grosse Zahl ver- 
schiedener Darstellungspersonen, die sich hauptsächlich unterscheiden 
in: Wundertäter, Lokalheilige, Kirchenlehrer, Mönche, Einsiedler, Apo- 
stel und Propheten, deren Verehrungskult zeitlich bedingt und lokal 
verschieden ist. 

Das Idealbild des byzantinischen Heiligen entsteht aus der Welt 
palamitisch-hesychastischer Mystik. Der athonisch-palamitische He- 
sychasmus ist keineswegs eine Erscheinung des 14. Jh., denn 
zusammen mit dem koinobitischen Mönchsleben hat sich von ältesten 
Zeiten her eine kontemplative Richtung, die besonders durch das Schwei- 
gen (iovyia) charakterisiert ist, stark geltend gemacht. Viten und 
Berichte der Kirchenlehrer geben davon ein beredtes Zeugnis. So sınd 
hesychastische Werke vom 4. Jh. an durch Antonius d. Gr., Evagrius 
Pontikus, Makarius v. Ägypten, im 5. Jh. durch Nilus Sinaita, Markus 
Eremita, Diadochus, ım 6. Jh. durch Isaak den Syrier, Johannes Klı- 
makus, ım 7.-9. Jh. durch Hesychius, Philotheus von Sinai, im 11. Jh. 
durch Niketas Stethatus und im 13. Jh. durch Nikephorus den Einsied- 
ler überliefert worden. Von dort führt der Weg zu den Lehren des 
hl. Gregorius Sinaita und des hl. Gregorius Palamas und es findet sich 
ın ıhnen der letzte zusammenfassende Höhepunkt hesychastischer Kon- 
templation vertreten. Es ist der von allem Sinnlichen losgelóste, in der 
vollkommenen Ruhe (fovyíx) stehende, nach geistiger Schau, über- 
natürlicher Schönheit, nach Vergöttlichung strebende, verklärte Mensch, 
dessen inneres Leuchten ein Abglanz der ewigen Schönheit ist, wie es 
Gregor von Nyssa durch einen Vergleich veranschaulicht : «Wenn es 
[Eisen] durch den Wetzstein vom Rost befreit ist, dann sendet dieses ... 
voll Glanz von selbst Strahlen zur Sonne und beleuchtet seine Umwelt. 
So wird auch der innere Mensch, ... wenn er von dem rostartigen 
Schmutz befreit ist, der seine Gestalt... geworden, wieder die Ahn- 
lichkeit mit seinem Urbild annehmen ».* 

Um in den Zustand der Gottáhnlichwerdung zu gelangen, bedarf es 
der äusseren Ruhe, der feierlichen Gebetshaltung, wie sie der Heilige 
des Tafelbildes bewahrt, denn « ein Ruhender ist der, welcher in einem 
körperlichen Hause Unkérperliches begrenzen will».5? Zugleich ist in 
ihm noch Ruhe des Geistes: «wenn jemand den Ruhestand (xará- 


^" De beatitud., 6 (MG, 44, 1272). 
48 JOHANNES CLIMACUS, Scala paradisi, 27 (MG, 88, 1097 C). 
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stasız) seines Geistes sehen will, so beraube er sich aller Gedanken, 
und dann wird er ihn sehen, wie einen Saphir ».4 

Im Hesychasmus wird von dem Leuchten, der Lichtfülle gesprochen, 
denn das Licht weist den Weg zur Vergóttlichung, «das Licht 
des Guten ... ist gut, und wenn es sich zeigt, so macht es heilig, und 
erfüllt die Seele mit Licht und Freude ».*% Im Heiligen bestimmt das 
Erscheinen des Lichtes, also die göttliche Wesenheit, den Ausdruck. 
Bildinhalt ist seine vergöttlichte Seele, die, wie Johannes Damascenus 
sagt, « mit Gott verwachsen [ist], ... und gewissermassen Gott wird ».?! 
Die Ikone des Heiligen ist der vergóttlichte Mensch, von der Schón- 
heit des Hóchsten durchleuchtet und selbst ein Spiegelbild — ein 
Eikon — des Urschónen, ein. Abbild dessen, von dem es heisst : « Nos 
vero omnes, revelata facie gloriam Domini speculantes, in eandem irna- 
ginem transformamur » (JJ Cor. 3, 18). 

Diese Haltung ist platonisch, denn der Heilige nimmt als « platonisch 
Strebender » und Suchender in « platonischer Weise » an der Uridee teil. 


1. Wundertáter 


Die Ikone des hl. Gregor Thaumaturgos aus dem 12. Jh. (vgl. Abb. 7) 
ist die Darstellung des vergeistigten, weltabgewandten, aber auch von 
Leid erfüllten Heiligen, dessen hieratische Ruhe die beseeligende Schau, 
das mit Gott-vereint-sein andeutet. Ein hoher Enthusiasmus spricht 
aus dem ergreifenden, tiefinnerlichen Gesichtsausdruck. Das Bild atmet 
ruhige Feierlichkeit, und von den gütig blickenden Augen und den fei- 
nen Zügen im Wechsel der Halbschatten geht eine tiefe Innerlich- 
keit aus. 

Der Heilige erscheint in streng frontaler Haltung, mit den bischófli- 
chen Gewándern und dem breiten, um die Schulter geschlagenen Epi- 
trachelion. Die linke Hand hàlt das Evangelienbuch, die rechte ist zur 
Segensgeste erhoben. Die schmale Linie des kreisfórmigen Heiligen- 
scheines und die Buchstaben der Inschrift bilden die einzige Unterbre- 
chung des neutralen Hintergrundes. 

Die Ikone des Wundertáters ist oft identisch mit der des Lokalhei- 
ligen. 

Die Frage nach dem platonischen Gehalt berührt sich nahe mit dem 
Problem der ideell-hieratischen Ikonenkomposition. Klar zeigt sich 


49 EvAGRIUS PONTICUS. 
50 Paulus iunior de Monte Latro, Vita, c. 98, in Analecta Bollandiana, 11 


(1892), p. 153. 
51 Pro sacris imaginibus, or. 1, 19 (MG, 94, 1249). 
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die platonische Idee vom &xtoros und aporérvros. Die Ikone des 
Heiligen weist jedoch auf ihr Vorbild in noch besonderer Weise hin : 
durch die Schönheit der Vergóttlichung. Eine streng überirdische 
Schönheit charakterisiert das byzantinische Heiligenbild, die den Glanz 
des Verklärten trägt und «für das fleischliche Auge unschaubar [ist]; 
mit der Seele ... allein kann man sie fassen »,? und « durch. diese Schön- 
heit... [kommt] Vergessen der Geschöpfe ».°? «Wer nun diese Schön- 
heit makellos bewahrt in Nachahmung der ewigen und geistigen Natur, 
von der der Mensch ein Bild und Gleichnis ist, der wird wie ein hoch- 
herrliches und heiliges Gótterbild sein und von dieser Erde entrückt 
in die Stadt der Seligen, den Himmel, und wird dort wohnen ».** 

Platonisch ist die Idee der Verbindung mit dem Góttlichen, die in 
der hieratischen Ruhe, erhabenen Felerlichkeit und abgeklárten Schón- 
heit des Gregorbildes und der Nikolausikone zum Ausdruck kommt. 
«Unser Glück hángt von der liebenden Einigung mit der góttlichen 
Schónheit ab... Es muss vom Sichtbaren zum Unsichtbaren, vom 
Körper zum Geist aufgestiegen werden ».?? Das ist die platonische Grund- 
haltung des byzantinischen Heiligenbildes ; die Idee hat als formender 
Faktor die Auffassung bestimmt. 


2. Kirchenlehrer 


Die Darstellung der Vertreter der irdischen Hierarchie und Reprá- 
sentanten der Kirche bestimmen überschlanke Proportionen, betonende 
Licht-Schattengegensátze und eine stilisierend-schematische Komposi- 
tionsweise im Ganzen. Die Gestalten verharren in vollkommener Ruhe, 
der fjo»yía, und der Widerspruch der diesseitigen und jenseitigen 
Welt ist durch ihre Abgesondertheit scharf umrissen. 

Die kunstgeschichtliche Darstellung der hl. Kirchenlehrer zerfállt in 
zwei Auffassungsmóglichkeiten : 

I. die altere : mehrere Figuren in frontaler, aufrechter, bewegungs- 
loser Haltung, in der linken Hand das Evangelienbuch, die rechte 
entweder auf das Buch zeigend oder es berührend oder zur Segensge- 
bárde erhoben ; und 

2. die jüngere: eine einzelne Figur in Halbwendung, als Knie- 


52 BASILIUS M., Regulae fusius tractatae, II (MG, 31 [Garnier], 909 C). 

53 BASILIUS M., Epist, I, 2 (MG, 32 [Garnier], 228). 

54 METHODIUS OLYMP., Symposion, VI, 2 (MG, 18, 113-116). 

55 De republica, VII, 526 d u. 529 d (ed. «Les Belles Lettres», t. VITJI; 
1933, pp. 164 u. 168). 
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bild, in einer Bewegungsphase erstarrt, in den Hánden eine geóffnete 
Schriftrolle haltend. 

Beiden Auffassungen gemeinsam ist: das Stehen vor dem neutralen 
Hintergrund, das reiche bischófliche Gewand und die repräsentative 


Würde. 


l. Die Heiligen Athanasius, Cyrillus und Ignatius der Gottestráger 
(vel. Abb. 8) erscheinen voneinander vóllig unabhángig in aufrechter, 
bewusster Haltung ihrer sacerdotalen Wiirde und in etwas gespannter 
Leichtigkeit (durch die abfallenden Schultern). Die Lángswirkung der 
Proportionen wird nicht nur durch die spitzen, langen Bárte und durch 
das brettartig tief herabhángende Epitrachelion gekennzeichnet, sondern 
auch die betonte Mittelachse, die die Figur in zwei Hälften teilt, unter- 
stützt den gleichen Gedanken. Wesentlich ist die Modellierung. des 
Gesichtes durch die Akzentuierung mittels der Lichter, die im lebhaf- 
ten Gegensatz zu den dunklen Lidschatten und schwarzfarbigen Mund- 
partien steht. Mit grosser Klarheit, silhouettenhaft scharf, sind die Fi- 
guren umrissen. 

2. Als Beispiel einer Einzeldarstellung seien die Flügelbilder der 
Königstür einer Kirche des Gouvernements Twer aus dem 14. Jh. ge- 
nannt.?9 Es ist die Darstellung des hl. Basilius des Grossen und des 
hl. Johannes Chrysostomus, die, vor einem ockerfarbenen Hintergrund 
stehend (der hier die gleiche Funktion wie ein goldener hat), eine 
geóffnete Schriftrolle in der Hand tragen. Der Blick verinnerlichter, 
leidenschaftlicher, grosser Augen ist nicht auf den Beschauer, sondern 
auf einen, im Unendlichen liegenden Punkt gerichtet ; der Gegenstand 
des Schauens liegt nicht im Materiellen, sondern ist im Abstrakten 
fixiert. Es ist die Haltung des sich in der Schau des Übernatürlichen 


56 Vol. WULFF-ALPATOFF, Denkmdler der Ikonenmalerei, pp. 92-93, Abb. 33 
und 34; die Ikone des hl. Joannes Chrysostomus befindet sich in Moskau, 
Sammlung Ostrouchov, die des hl. Basilius in Tver, Stádl. Museum (beide 
III-35). Die Datierung ergibt sich aus der Ahnlichkeit mit den Fresken des 
Snétogorskij-Klosters (bei Pskov; Abb. Taf. X bei MACULEWIG L. A., Zapiski... 
[vel. Anm. 36], pp. 35 ff.), 1351, die jedoch spáter sein dürffen (vgl. WULFF- 
ALPATOFF, loc. cit., p. 289, Anm. zu Abb. 90). Auffallend ist die Modellierung 
des Gewandes (gerade, lineare Wirkung) und des Gesichtes (vorherrschend 
Schwarzkomposition der Augen, Stirnfaltenbildung). Nase und Mundpartien 
erinnern and die theophanische Zeit, auch liesse sich eine Parallele mit der 
Paulusikone aus Svenigorod, Moskau, Hist. Mus. (Abb. 231 bei ArPATOV- 
BRUNOV, Geschichte der altrussischen Kunst) zeigen. Die Datierung Wulff- 
Alpatoffs, das 13. Jh., halte ich trotz Paläologenrenaissance zu früh, da sich 
in der Formbildung neubyzantinischer Einfluss bemerkbar macht, da das 
strenge Prinzip des 13. Jh. bereits durchbrochen ist und eine derartige Li- 
nienfiihrung sich nicht mit den Gesetzen des 13. Jh. vereinen lásst. 
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Befindlichen. Der Körper ist gestrafft, aber nicht gespannt, und leb- 
in vollstindiger Ruhe. Den Aufbau beherrschen Linie und Symmet 
trie. Durch den Wegfall der Stehfláche, wie der ganzen Partie unterhalb 
des Knies ist der Ikone ein eigener Rhythmus verliehen, der die Gefahr 
einer starren, bloss schematischen Komposition beseitigt. 


Für die Darstellung der hl. Kirchenváter ergeben sich drei Aspekte : 
ein hieratischer, ein hesychastischer und ein nuntiativer Aspekt. 

l. Hieratischer Aspekt: Die Idee der zwei Hierarchien, der 

göttlichen (Engelwelt) und der irdischen (Priesterwelt) ist auf Dionysius 
Areopagita zurückzuführen. Die irdische Hierarchie ist die menschlich- 
mystische Offenbarung der Person Christi, bestimmt durch seiné gott- 
menschliche Wirksamkeit. Tráger der Offenbarung sind die Vertreter 
der Kirche, denen die Fortsetzung des Erlósungswerkes zur Aufgabe 
gestellt ist. 
- 2. Der Aspekt der absoluten Ruhe, der hesychastischen Hal- 
tung, gilt für die priesterliche Stellung. Es ist der grosse Einsame, vom 
Sinnlichen losgelóste Heilige, der Bewahrer und Künder der heilbrin- 
genden Lehre. Ihn kennzeichnet die Ruhe des Körpers, denn «Ruhe 
tötet die äusseren Sinneswahrnehmungen und regt die inneren Be- 
wegungen an»,*” und Ruhe des Geistes, denn «der Ruhestand des 
Geistes ist die geistliche Hóhe ... [wo] sich das Licht der hl. Drei- 
faltigkeit zeigt ».°° 

3. Der nuntiative Aspekt ist das Wesen der Ikone des Kirchen- 
lehrers. Das « Verkündersein» erhebt ihn zu besonderer Beziehung 
mit dem Göttlichen, macht ihn im besonderen Sinn zum Abbild des 
Prototypus und stattet ihn mit besonderer Schónheit aus. 

Wie hat nun der Ikonenmaler diese Aspekte gestaltet? Das hieratische 
Prinzip wusste er durch die feierlich-reprásentative Erscheinung, Erha- 
benheit und Beziehungslosigkeit zur Umwelt und zum Hintergrund, 
Abwendung vom Menschlichen durch langgezogene Proportionen und 
linear-graphische Komponenten darzustellen. Um die Ruhe der hohen, 
priesterlichen Würde zu gestalten, mussten Vermeidung erzählender 
Darstellungsinhalte, strenge Symmetrie und diesbezügl. Stilfaktoren 
Richtlinie werden. Und der nuntiativen Aufgabe dienten zur Verwirk- 
lichung die gleichen Kriterien. 


57 Isaak V. NINIVE, Tod óctov maTpóc uv “Ioxax... ta edpndévro 
doxntixà, Leipzig, 1783, p. 499. 
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3. Einsiedler und Asket 


Zu einem wesentlichen Typus der Heiligenikone gehórt die Darstel- 
lung des hl. Einsiedler oder Asketen, dessen biblisches Vorbild in Johan- 
nes dem Táufer zu sehen ist, und der in der Verkórperung des Styliten 
seine extremste Form angenommen hat. 


Dargestellt ist Johannes (vgl. Abb. 9) in der Wiiste in einem bis zu den 
Fiissen reichenden Armelchiton, und mit einem Fell umdie Schulter ge- 
worfen. Die auf das Brustbild Christi weisende Hand und das in Erin- 
nerung an antike Kompositionsweise seitlich gesetzte Spielbein bedingen 
eine gewisse Bewegung, die die ganze Komposition belebt, aber durch 
das streng symmetrische Verhältnis zur Bildfläche (z. B. dem vom rechten : 
Arm herabhangenden Fell entspricht die geóffnete Schriftrolle der lin- 
ken Hand, dem Brustbild Christi ein gleiches der Muttergottes) fast 
aufgehoben wird. Johannes ist in Dreiviertelwendung dargestellt, die 
Umrissformen sind streng geschlossen, die weitgeóffneten Augen sind 
wahrscheinlich auf das Brustbild Christi gerichtet, der Kopf ist von 
dem hell leuchtenden Nimbus umgeben. 

Eine künstlerische Ausbildung des Johannes- Typus ist schon im 5. Jh. 
im Baptisterium der Orthodoxen, im 6. Jh. im Dom von Parenzo und 
in der Maximinianskathedra in Ravenna zu sehen. Gerade letztere 
Darstellung hat in der gleichen Bewegung, Dreiviertelwendung, Armhal- 
tung, gewisse ikonographische und stilistische Übereinstimmungsmo- 
mente, darf aber wohl nicht als direktes Vorbild für die Ikone dienen. 
In Johannes tritt das Vorbild jedes Heiligen entgegen, dessen Welt- 
negation sich in Vernachlássigung des Ausseren (wirre Haar- und Bart- 
tracht) und Betonung des Inneren (schwärmerisch geweitete Augen, 
Lichtnimbus) ausdrückt. Johannes, der letzte der Propheten, ist der 
Verkünder des p.evavosite (Mc. 1, 4), seine Forderung ist Ablassen von 
irdischen Gütern, um durch innere Reinheit zur Aufnahme dessen, 
der nach ihm kommt, vorbereitet zu sein. Sein Äusseres verkörpert 
seine Askese, seine Haltung weist auf den Göttlichen hin. 

Was ist nun die geistig-ideelle Bedeutung der Täufergestalt? Der 
Heilige ist Idealbild der heiligmachenden Tatigkeit Gottes. Der plato- 
nische Philosoph ist Idealbild des beseeligenden Strebens nach Erkennt- 
nis der göttlichen Idee. Der Unterschied ist im Mittelbegriff Mensch 
in seiner passiven Haltung (Heiliger) und in seiner aktiven (Philosoph). 
Beiden zugrunde gelegt ist irdische Absage, um zur Einigung mit dem 


140 SR. JOHANNA MARIA VOM KREUZ, O.C.D. 


Göttlichen zu gelangen : der « übernatürliche Charakter » in der Gestalt 
des Philosophen und des Heiligen. Johannes stellt den Übergang der 
platonischen Auffassung zur christlichen dar. Es zeigt sich in ihm die 
Synthese vom verklärten Heiligen und platonischen Philosophen. Dem 
platonischen Streben entspricht die Absage an das Weltliche, der Eros 
des Aufstiegs zum Göttlichen. In dem verklärten Licht der weit geöff- 
neten Augen ist die Wirkung des christlich-übernatürlichen Prinzips zu 
sehen. Trotz der betonten Vernachlássigung ist Johannes nicht schlecht- 
hin vergeistigt, er ist noch Mensch, es fehlt ihm das «Erlést-sein », 
er hat nur das Wissen um den cwtíp. Er verkörpert das Anfangssta- 
dium menschlichen Ringens um das Góttliche und ist so « Vorbild », 
Hinweis auf dieses. 


4, Die Ikone des Propheten 


Die Auffassung der Prophetenikone soll hier nur kurz gestreift werden. 
Die Ikone des Elias * zeigt den mit langem Bart- und Haupthaar aus- 
gestatteten Propheten, der in der linken Hand die nicht geöffnete 
Schriftrolle trágt, auf die er mit der rechten hinweist. Die Darstellungs- 
weise erinnert an Heiligenikonen (z. B. die des hl. Gregor Thaumatur- 
gos, Abb. 7) ; und auch der Platonismus der Auffassung ist der gleiche, 
wie in allen Darstellungen dieser Kompositionsweise. 

Auffallend ist der rote Hintergrund der Eliasikone, eine wunderbare 
Auffassung, in der tiefe symbolische Bedeutung liegt. Das Rot weist 
auf das Purpurleuchten, den übernatürlichen Glanz der Sophia hin, 
die unter diesem Aspekt mit der Muttergottes zusammenklingt. 

Dass die Propheten auf die Muttergottes hinweisen, geht hervor 
aus : Is. 7, 14: «Die Jungfrau wird empfangen und einen Sohn gebá- 
ren ...». Derselbe Gedanke wird durch die Purpurfarbe des Ikonenhin- 
tergrundes ausgedrückt. Nicht nur die Haltung des Propheten ist hin- 
weisend auf Maria, auch die «geistige Sphäre», in der er steht, der 
abstrakte Hintergrund, bekommt eine symbolische Funktion : der rote 
Farbton soll schon àusserlich auf die kommende Theotokos hindeuten 
und die enge Zusammengehórigkeit mit der alttestamentlichen Prophetie 
durch Farbsymbolik veranschaulichen. 

Bei Elias kommt der Rot-Farbe noch eine weitere Bedeutung zu: 
die Feuerglut des Geistes. Elias fuhr in einem lodernden Flammenwa- 
gen gen Himmel. Noch heute feiert ihn der Karmelitenorden, der ja 


59 Abb. bei KONDAKOV, Russkaja Ikona, Bd. I, Taf. II. 
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semem Ursprung nach ein Institut des Ostens ist, mit der liturgischen 
Rotfarbe. Die Propheten-Ikone ist also ein kongenialer Ausdruck einer 
gnadenhaften Aufnahme dieser symbolischen Wirklichkeit. 


III 


DIE EWIGE “IDEE” IN IHRER 
VERWIRKLICHUNG 


Bevor wir uns nun den Ikonen ausserhalb des strengen Schemas der 
Ikonostasis zuwenden, soll hier eine kurze Darlegung der platonischen 
Ideenlehre eingeschaltet und kurz auf ihren Zusammenhang mit dem 
Offenbarungsgut des Johannes-Evangeliums hingewiesen werden. 

Platon geht in seiner Erkenntnistheorie von der Möglichkeit des 
Erkennens eines Objektes aus und kommt dadurch zur Abstraktion des 
Begriffes. Vermittels dialektischer Methode gewinnt er Sicherheit, die 
¿morí bedeutet, und durch Begriffe die Beziehungen des Allge- 
meingültigen zum Einzelnen festsetzt. Die Vorstellung des Gegenstan- 
des bringt klare Erkenntnis der Unterschiede mit sich, und damit 
ist das Vorgestellte Wissensobjekt geworden.9? Durch die vönsıs ge- 
schieht Erfassung des über der Sinnenwelt liegenden Seins: toðto 7) 
8; vonors stanyey emioxonety, für das Plato die Idee einführt. 

Es ist zunáchst die Frage nach dem, was der Begriff « Idee » ist, zu 
stellen ; wobei zu unterscheiden ist zwischen : 

1) der göttlichen Idee als zp@tov, ens a se, odoía, dvtwe dy, 
primum principium, und 

2) der Verbindung zwischen Übernatur und Geschaffenheit brin- 
genden Ideen (Weltseele). 

1) a) Diese Idee ist unveränderlich (del &5x6coc dv) 

b) sie ist ewig (asi dv), denn die Unveränderlichkeit zieht Ewig- 
keit mit sich; 

c) sie ist góttlich, und indem sie góttlich ist, ist sie zugleich gut 
und schón.9* Daher ist sie Gott gleichzusetzen, denn die Idee des Guten 
ist ein ens a se. «L'Idée du Bien, la plus élevée de toutes, peut étre 
appelée Dieu par excellence, puisqu'elle est cause de toute perfection, 


60 Phaedros, 265 d-e (ed. « Les Belles Lettres», t. IV/3, 1933, pp. 71-72); 
Tim., 51 (ibid., t. X, 1925, pp. 170-171). 
$1 De republica, VII, 517 b (ibid., t. VII/r, 1933, p. 149). 
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de tout étre».? Als Gegenstand des höchsten Wissens * wird sie 
durch den Geist erfasst.°* Das Gute als ein Sein, in dem essentia und 
existentia ineinander übergehen, ist zp@ros und primum obiectum und 
bedingt die Seinsweise der untergeordneten Ideenbildungen. 

d) Indem Plato die Welt als Schópfungsakt der Güte Gottes auf- 
fasst, ist sie fähig, das ihr immanente Gute wahrzunehmen : w¢ %pa 
mao máycey abcr dpdav ce wal xarðy aitia.” Diese Erkenntnis des 
in der Welt manifestierten Guten regt den Menschen an, das Gute an 
sich schauen zu wollen. Die Verbindung ist durch zeitweilige mystische 
Erhebung móglich. 

e) Durch die unnahbare Ferne ist eine stete übernatürliche Eini- 
gung nicht erreichbar, sie wird nur erstrebt im Begriff des Philosophen. 
Vorausgesetzt werden Reinigung : pi xadapò yàp xadapod parredat 
yA ob deprrdy 1,95 und Liebe.” Der Aufstieg ist ein intellektueller. 
«Le vrai philosophe... doit... imiter et se rendre semblable à [l'ordre 
des réalités]...: lié ainsi d'amitié avec ce divin si bien ordonné, le philo- 
sophe à son tour se rend ordonné et divin autant qu'il est possible à 
l'homme :* l'áme doit se reconnaitre de méme race (&vyyevris) que le 
divin ;... il convient d'unir par un lien divin, la partie éternelle de 
l'âme (dv tc $oyzc) à ce qui lui est apparenté (xard to ¿oyyevéc)»*? 
— nach Phaidon ist das die Idee. 

2) Um zu einer Verbindung mit der abstrakten, góttlichen Idee zu 
treten, bedarf es : 

a) eines Verknüpfungssystems, 

b) einer Manifestation 

c) der Methexis, 

d) der Sepia. 


a) Zwischen der idéa tav ideov stehen als debrepo: Feoi die 
Ideen, eine übersinnliche, unsichtbare Welt, deren Reflex die sinn- 
liche, sichtbare ist. So unmittelbar ihre Beziehungen zum Wesen der 
idea prima sind, so sind sie doch nur Urform des in ihnen sich offen- 
barenden góttlichen Wesens. Sie nehmen also im Platonismus die Stelle 


$? ARNOU R., Platonisme, in Dict. de theol. cathol., t. 12, 2264. 

$3 De republica, VI, 505 a (ibid. [Anm. 61], p. 132). 

64 Loc. cit., VII, 517 b (vgl. Anm. 61). 

Soc cit. 

66 Phaidon, 67 b (ibid., t. IV/r, 1926, p. 16); vgl. 64 a-69 e. 

IE TBA Tey 90 D (Did E x wor, joe, FIR) 

68 Vgl. De republica, VI, 500 c-d ; X, 611 c (ibid., t. IET / 1551933) partes. 
in, NAH, 1934, D- T09). 

$9 FESTUGIÈRE A., Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 
1936, p. 258. 
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eines Logiensystems ein; in der Vielheit dasselbe, wie der christliche 
Logos in der Einmaligkeit der Erscheinung. 

In der platonischen Weltseele ist eine der Ideen als Verknüpfungs- 
system fast identische Vorstellung gegeben, wenn sich auch in den 
Einzelfakten Unterschiede zeigen. Es lásst sich aber doch sagen, dass 
von Platon in der Weltseele gleiche Absichten verfolgt worden sind, 
und dass sich beides austauschen lásst. 

b) Da die Idee einer Erscheinung (payralónevoy oder parvönevöv ct) 
bedarf, um erfasst zu werden, kommt Platon zur Theorie vom Prototy- 
pus und Ektypus. 

c) Die Methexis ist das veranschaulichte Bild der im Denken sich 
vollziehenden Tatsache, dass die Ikone Ursache und Bedingung der 
Erscheinung ist. Sie ist das eigentliche transzendente Verkniipfungs- 
system. 

d) Für das Verhältnis Ikone — platonische Idee ist die dewpta 
unentbehrlich. Die platonische Idee ist nicht bloss ein abstrakter Be- 
griff. Zwar erscheint sie sehr oft als abstrakter Begriff, als Universale, 
vergegenwartigt. Doch ist sie von Platon als hóchste, zeugende Wirk- 
lichkeit gemeint, deren der erkennende Mensch nicht durch die bloss 
logische Abstraktion, sondern durch die deopío teilhaftig wird. Das 
geschieht allerdings nicht unmittelbar, sondern der Mensch, getrieben 
vom Eros, muss eine Art geistiger Askese iiben. Dadurch dringt er durch 
jede Sinnlichkeit und steigt aus jeder Sinnlichkeit auf in das Reich der 
Idee. Erst dann gewahrt er den «ózoc obpávwoc, die himmlische 
Spháre, die in geradezu hieratischer Ordnung zur Idee des Guten auf- 
gegipfelt ist (Philebos). Das ist die góttliche Spitze der Ideenwelt. Wie 
die sinnliche Materie, die Welt, die gottlichen Ideen durch Teilnahme, 
uédetic enthält, so schliesst die hl. Ikone die übernatürliche, himm- 
lische Welt in sich und bringt sie zu klarem Ausdruck. Nur der durch 
Askese Vorbereitete vermag gleichsam durch die Hiille der áusseren 
Erscheinung des ihm sinnlich entgegentretenden Kunstausdrucks (Farbe, 
Form, Lichtwirkung, etc.) hindurchzudringen, um die himmlische Welt, 
die ihm bisher verborgen war, zu schauen. Nur derjenige, der den tóroc 
odpávios in geistiger Schau mit «den hell erleuchteten Augen des 
Herzens » (Eph. 1, 18) zu erkennen vermag, wird über die áussere sche- 
matische Ikonendarstellung hinwegkommen. Er wird die góttliche Schón- 
heit der Ikone in ihrem verklärten Leuchten erfassen: «td yàp idetv 
tavtòy omuatvet co oyeiv».7 Den ersten Schritt muss die Ikone 


70 GREG. Nyss., De beatitud., hom. 6 (MG, 44, 1265). 
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gewissermassen selbst beginnen : sie muss sich dem bereiteten Beschauer 
offenbaren. Die « Bereitung » des Betrachters aber bedeutet Loslósung 
vom sinnlichen Erkenntnisstreben : « Animalis autem homo non per- 
cipit ea quae sunt Spiritus Dei ... Spiritus autem iudicat omnia (1 Cor. 
2, 14-15). 

Da es sich in der Ikonenmalerei um Darstellungsinhalte christlicher 
Tatsachenberichte auf Grund der Offenbarung oder Tradition handelt, 
von denen behauptet wird, dass sie « platonisch » seien, ist der Zusam- 
menhang von platonischer Ideenlehre und christlicher Methaphysik 
hervorzuheben. Es ist besonders das Johannes-Evangelium, das die 
Ideenwelt Platons über die neupythagoreisch-alexandrinische Spekula- 
tion mit der christlichen Offenbarung verbindet und sie damit unter- 
baut. Entscheidend ist aber die Menschwerdung des göttlichen Logos : 
«Und das Wort ist Fleisch geworden...». Erst jetzt, auf dieser Basis 
kann ikonale Darstellung realisiert werden. Ohne die Inkarnationstat- 
sache, die das sichtbare Erscheinen einer góttlichen « Idee » in der ver- 
gänglichen Materie bedeutet, ist jede Ikonik schlechthin unmöglich. 

Es ist also festzuhalten, dass die Wurzeln der Ikonik in den reinen 
platonischen Ideen liegen und dass sich in der Ikone die höchste Auf- 
gabe, das letzte Ziel des Platonismus verwirklicht: Die platonische 
Idee wird künstlerischer Ausdruck des byzantischen Heiligenbildes. 


IV 
TRANSZENDENZ UND VERKLARTE SCHAU 


Das Bild der Ikonostasis war ein Mittel vermóge sinnlicher An- 
schauung zum Prototyp ein Verháltnis zu finden, es war ein Symbol 
der transzendenten Realitát, die in móglichst vollkommener Weise sicht- 
bar dargestellt werden sollte. Aus diesem Ahnlichkeitsverhaltnis der 
Ikone mit dem Übernatürlichen heraus — "Theodor Studita spricht 
sogar von einer Unzertrennbarkeit?® — ergibt sich, dass die dem Darge- 
stellten schuldige Ehrerbietung sich auch an die Bilder knüpft, und es 
folgt daraus die Pflichtmássigkeit des Bilderdienstes, dessen Haltung 
zwar nicht eine anbetende, latreutische, aber doch eine relative, eine 
Proskynesis oyerxí ist, die auf den Prototyp übergeht. «Non tabulis 
et coloribus honorem exhibemus, sed illis, pro quorum honore consi- 


710% Antirrheticus, I, 8 (MG, 99 [Garnier], 337). 
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stunt ».”* Nicht die Bildtafeln und die Farben verehren wir, sondern 
diejenigen, zu deren Ehre sie angefertigt wurden. Damit ist der Vor- 
wurf einer Idolatrie, der Anbetung des toten Stoffes entkraftigt. 

Jetzt haben wir noch diejenigen Ikonen-Typen zu betrachten, die 
nicht unmittelbar in die Ikonostasis aufgenommen sind und sie auf 
ihren « platonischen Gehalt» hin zu prüfen. Es ist allerdings auch bei 
den meisten dieser Ikonen eine ideelle, inhaltliche Zugehórigkeit in den 
Kreis des Programms der Bilderwand evident, und sie wurden in der 
Tat auch in späteren Jahrhunderten, als die Ikonostasis immer reicher 
und prächtiger ausgeschmückt wurde, an ihr befestigt. 

Es handelt sich jetzt zunächst um die Acheiropoieten, die sogenannten 
«authentischen Christusbilder », ein in der byzantinischen Kirche sehr 
beliebter Ikonentypus, und um den damit in engstem Zusammenhang 
stehenden « Christus Emanuel »-Typus, sodann um die Ikonen der per- 
sonifizierten «göttlichen Weisheit», der Muttergottes-Orantin, des 
Styliten und der szenischem Heiligenleben-Darstellungen. 

Bei einer Betrachtung der Einzel-Ikone erhebt sich die Frage nach 
dem Zusammenhang mit den ältesten, (ikonenartigen » Heiligenbildern, 
den sogenannten yapaurp, wie es etwa die Darstellung Konstantins 
und Helena der Kiewer Geistlichen Akademie ist." Es ist jedoch fest- 
zuhalten, dass es sich bei diesen Bildern meist um Erinnerungsbilder 
handelt; man wollte ein Portrát des Menschen im antiken Sinn gestal- 
ten, aber nicht einer « Idee » Ausdruck verleihen. Durch diese Betonung 
des Portraitmässigen ergibt sich von selbst, dass die Darstellungen der 
frühen Bildnisse in keinem inneren, ideellen Zusammenhang mit der 
eigentlichen ostkirchlichen Ikone stehen, und daher hier nicht weiter 
beachtet werden kónnen. 


A. Die Acheiropoieten 


Von grósster Bedeutung für die gesamte Ikonenmalerei ist das Auf- 
treten der àysporoinca, der authentischen Christusbilder, die be- 
reits im justianischen Zeitalter einem starken Kult unterlagen. Der 
Begriff formt sich in der älteren christlichen Auffassung in enger Anleh- 


71 ADRIANUS PP. I, Epist., 56 (ML, 96, 1225). 

.7? Vgl. WULFF-ALPATOFF, Denkmáler, p. 87, Abb. 30. Der Charakter des 
«Erinnerungsbildes » wird durch religiös-symbolische Gegenstände betont: so hier 
durch die Kreuzdarstellung. Seit der Sage von der Auffindung des heiligen 
Kreuzes durch Helena und durch Konstantins Sieg über Maxentius durch den 
Beistand des Kreuzes (Eus. CAES., Vit. Const., I, 40; II, 7-9; IV, 21 [MG, 
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nung an platonische und philonische Anschauungen: die Idee des 
Urbildes und irdischen Abbildes desselben. 

Mit den Acheiropoieten war die Streitfrage über das Aussehen Christi 
geschlichtet. Die Kirchenviter kommen auf Grund folgender Schrift- 
stellen zu entgegengesetzter Meinung: Ís. 53, 2 «Non est species el, 
neque decor» und Ps. 44, 3 « Speciosus forma prae filiis hominum». 
Auch Augustinus wusste noch nicht zu sagen, wie Christus, Maria und 
die Apostel ausgeschaut hatten. Jetzt war der Erfolg, dass der « bártig- 
realistische » Typus den hellenistischen Idealtypus des schönen unbär- 
tigen Jünglings ablóste, der einzig im Bilde des Emanuel forterhalten 
blieb. Christus-Acheiropoieten kennt die óstliche Kunst bis ins hohe 
16. Jh. hinein. 

Das Bildnis Christi in der Uspenskij- Kathedrale in Moskau (Abb. 10), 
stammt aus dem 13. Jh. und zeigt, wie alle Acheiropoieten, lediglich 
den Kopf in einem Kreis (dem &,), dessen Radien die Kreuzbalken 
bilden, und meist die Inschrift 6 &v tragen. Nach Clemens von Alexan- 
drien ist Gott das & und der Sohn tà 5033.4. Wie alles Ganze aus der 
Ewigkeitsform, dem Kreis, stammt, so Christus und alle Geschaffenheit 
aus Gott."? In der rechten und oberen Bildecke steht das Christusmo- 


nogramm IC XC. Hervorgehoben sind die vergrósserten, mandelfór- 
migen Augen mit den ungleich verteilten Pupillen als Ausdruck starker 
innerer Erregung, die aber durch die « klassische Ruhe » des regelmás- 
sigen Gesichtes wieder ausgeglichen wird. Ausserste Regelmássigkeit 
weist die Haarbehandlung auf ; zwischen beiden Seiten nur allerfeinste 
Unterschiede, sonst ergánzt sich Goldfaden- und Lockenbildung der 
Haare in mathematischer Genauigkeit. Symmetrisch sind auch die hoch- 
geschwungenen Augenbrauen und herabhángenden Bartspitzen. Das 
Gesetz der Parallele beherrscht das Gesicht ; sogar die weichen, linearen 
Schattenpartien auf Stirn und Wangen des dunkelockerfarbenen Antlit- 
zes folgen ihm. Diese strenge Symmetrik betont die ideellen Werte 
des Acheiropoieten. 

In zeitgenóssischen Schriftstellern ist zu lesen, dass sogenannte Achei- 
ropoieten im 6. Jh. bereits weite Verbreitung fanden. Es seien kurz die 
bekanntesten Christusbilder angeführt. 

l. Das Christusbild von Edessa, das bereits 593 von Eva- 


20, 956, 982,.1167]; SOCRATES, Hist. eccl., I, 17 [MG, 67, 117f.]) wird das 
Kreuz den typologischen Darstellungen Konstantins und Helenas zugeteilt. 
Vgl. SCHWARZLOSE K., Der Bilderstreit, ein Kampf der griechischen. Kirche um 
ihre Eigenart und um ihre Freiheit, Gotha, 1890, pp. 12-23). Eine andere mögliche 
Darstellung muss vorbehalten bleiben. 

73 Stromata, IV, 25 (MG, 8 [Garnier], 1365). 
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grius Scholastikus, dem Kirchenhistoriker, erwähnt wird,” und dessen 
Legende von dem wunderbaren Abdruck auf das Tuch, das Mandilion 
(uavobhroy : abgeleitet von dem persischen Wort für Mantel udvdvac), 
und dessen Vervielfáltigung auf einem Ziegenstein, 544, erscheint. 

2. Das Christusbild von Kamuliana (Kapadozien) 
wurde 574 nach Konstantinopel überliefert."? Es handelt sich hier um 
eine Gruppe von Bildern, die ursprünglich selbständig, später mitein- 
ander in Verbindung gebracht wurden. Es gab zwei Legenden: 

a) dass das Bild im Wasser gefunden sei, also auch der Stoff über- 
natürlichen Ursprungs, was an die « himmelsentstandenen Bilder » der 
griechischen. Antike (Diipete) erinnert, und 

b) dass es ein Abdruck von einer Person oder einem vorhandenem 
Bild sei. 

3. Das Christusbild in Memphis: «In Memphi fuit 
templum ... ibi enim vidimus pallium lineum, in quo est effigies. sal- 
vatoris quem dicunt tempore illo tersisse faciem suam In eo et remansisse 
imaginem ipsius ibi ... ».76 

4. Das rómische Christusbild, erwühnt 752 in den liber 
pontificalis einer Prozessionsbeschreibung.”” «In una verum dierum ... 
procedens ... cum sacratissima imagine domini N. J. Chr. quae acherop- 
sita nuncupator... », 

5. Das Christusbild in der Heilandskirche w 
swrnpos in Konstantinopel wird in russischen Pilgerbüchern des 
14. Jh. genannt und als ein Wandgemálde geschildert.”* 

6. Das Christusbild in Wachsausführung an der Mar- 
tersáule: «...amplexavit sicut in cera et facies omnes, mentus, 


nasus vel oculi eius... ».?? 


Es gab auch Acheiropoieten von Heiligen und der Muttergottes. 
Die wichtigsten sind : 
1. Gottesmutter-Acheiropoietos in der Kirche von Diospolis oder- 


Lydda in Palästina (nach Bailt des Gregorios Monachos) 8./9. Jh.5° 


74 Hist. eccles., IV, 27 (MG, 86?, 2749). 

75 Vgl. von DoBscHUTz, Christusbilder, pp. 40 ff. i 

76 ANONYMUS PLACENTINUS, Itinerarium, 44 (ed. J. Gildemeister, Berlin, 
1889, p. 32). : 

7? Liber pontificalis, ed. Duchesne, I, Paris, 1886, p. 443. = 

78 Vgl. DE KHITROWO B., Itinéraires russes en Orient, franz. Ubers., Genf, 
1889, p. 138 (Ignatius von Smolensk, 1389) u. 231 (Anonymus). 

79 THEODOSIUS (536), De situ Terrae Sanctae, 43 (ed. J. Gildemeister, Bonn, 
1882, pP: 20). 

-80 von DOBSCHÜTZ, Christusbilder, pp. 79 ff. 
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2. Aus der Liturgie der Kirchweihe von Symeon von Thessalonik 
(1410-1429)8! ist zu entnehmen, dass es in Konstantinopel (Kirche ist 
unbekannt) eine aufrechte Theotokos mit Kind im Arm gab. 

3. Im Kloster Hyrtakion, bei Kyzikos.?? 

4. Im Kloster Kosinitza bei Kabala.83 

5. In Thessalonik.84 

Letztlich liessen sich noch die abendlándischen Veronikabilder*? und 
die Darstellung auf Leichentüchern anführen. 

In diesen ältesten Acheiropoieten ist hauptsächlich der religiöse, 
übernatürliche Wundercharakter dargestellt und das Zentraldogmia der 
Menschwerdung Gottes, des Logos, veranschaulicht worden. Ahnlich 
der Eucharistie, worin eine stándige Wiederholung der Inkarnation zu 
sehen ist, eignet dem Acheiropoieten Christi das Wunder der Stoff- 
werdung. Wie der Gott-Mensch durch übernatürliche Zeugung ent- 
stand, so wird das «Bild» ohne menschliche Erzeugung zum Leben 
gerufen. i 

Dobschütz 8° bemerkt ganz richtig, dass der christliche Acheiropoie- 
tenglaube in gewissem Sinn eine Fortsetzung des griechischen Diipete- 
Glaubens ist. Die Überzeugung der Identitát von Person und Bild 
rief im griechischen Denken die Vorstellung des himmlischen Ursprungs 
derselben hervor. An verschiedenen Orten wurden solche « vom Himmel 
gefallene » Bilder verehrt, die meist aus Stein und Ton bestanden. Der 
Neuplatonismus hat die griechische Bildauffassung der christlichen 
Bildlehre weitervererbt, wenn auch dort die Vorstellung des Herab- 
fallens von dem Himmel wegfállt. Aber menschliche Vermittlung beim 
Entstehen wird abgelehnt. 

Die Diipete-Bilder sind nach griechischer Auffassung in Bezug auf 
Material und Herstellung ihrem Ursprung nach übernatürlich ; die 
christlichen Acheiropoieten (mit Ausnahme des Kamulianabildes, wel- 
ches eine Mittelstellung hat) nehmen natürliches Material an, das sie 
mit dem Gedanken der Berührung, der genauen Kopie von einem Bild 
zum andern in Verbindung bringen : à& einövos sinöva p.etoypópovros, 
wie es Theodor Studita charakterisiert.8” 

Der Grundgedanke ist in griechischer und christlicher Auffassung 
derselbe : die übernatürliche Herkunft, die unmittelbare, künstlerische 


8! Wien, Nationalbibliothek, cod. theol. gr. 218, ff. 466-477. 
82 von DOBSCHUIZ, Christusbilder, p. 84. 
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Wirksamkeit des góttlichen Prinzips und Schaffung eines hóchstgetreuen 
Abbildes seiner selbst. Das ist Platonismus : die Idee als causa efficiens 
und causa exemplaris, das Vergangliche als Gleichnis des Ewigen. Die 
griechischen Diipete und die chrisilichen Acheiropoieten sind die Ab- 
bilder einer góttlichen Person durch Ausschaltung jeder menschlichen 
Betátigung, und sie kommen dadurch dem Urbild am náchsten. Es ist 
der aus Platon geschópfte Zusammenhang von Prototypus und Ektypus, 
der als wesentlicher Faktor den inneren Gehalt, das übernatürliche 
Sein, — ikonographisch gefasst —, der Acheiropoieten bestimmt. 

Die Acheiropoieten wollen die Person Christi in seiner. Ewigkeits- 
funktion als 2socípa dröstasıs dedito, den von Ewigkeit seienden 
Logos (Joh. 1, 1) in der Form seiner geschichtlichen Erscheinung 
darstellen. Bei der Bilderverehrung sind die Acheiropoieten ein wichti- 
ges Zwischenglied zwischen Altarsakrament und Heiligenbild. Es ist 
dabei an den Ikonoklastenstreit zu denken : Nach der Auffassung der 
Bilderfeindlichen durfte eine Verehrung (rpooxdvnors hrpeorimí) nur 
dem Altarsakrament, der Eucharistie, zukommen. Wie durch die Kon- 
sekrationsworte dıe Identität zwischen Eucharistie und Person Christi 
feststeht, so bei dem «authentischen » Bild die Identität zwischen Abge- 
bildetem und Original durch den übernatürlichen Ursprung. 


B. Christus Emanuel 


Der Gedanke, Christus als «vorweltlichen Logos » zu fassen, begeg- 
net in Ikonen des Emanuel und Christus des « Ungeborenen », — eine 
nur in der östlichen Kirche vorkommende Darstellung. Der Emanuel 
wird, wie schon angedeutet, als unbärtiges Kind gemalt. Hinter dem 
Kopf- und Halsbildnis sind die Kreuzbalken. Er erscheint als Einzeli- 
kone, als Brustbild bei Muttergottes-Orantin oder innerhalb einer Engels- 
deesis, wo besonders seine Überweltlichkeit, seine Gleichsetzung mit 
rein geistigen Potenzen, zum Ausdruck kommt. Es genügt auf die 
Engeldeesis aus Leningrad, Russ. Museum, des. 16.-17. Jh. oder die der 
Moskauer Schule des 17. Jh.88 hinzuweisen. Auf beiden Ikonen sind 
die Erzengel Michael und Gabriel in Halbwendung dem « praestabilier- 
ten Logos » zugewendet. Es kommen auch Darstellungen des Emanuel 
innerhalb der Gottesmutter und Johannes dem Täufer vor,9? oder 


88 SCHWEINFURTH PH., Geschichte der vussischen Malerei im Mittelalter, 


DPS217.U2 220, Abb: 7800979: 
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«Christus der Ungeborene » inmitten der himmlischen Heerscharen,?? 


oder Brustbilder des jugendlichen Emanuel bei Darstellungen der Gottes- 
mutter,?* wo er besonders in Hinblick auf seine Inkarnation gedacht 
ist (vgl. dazu Abb. 12). 

Die Ikone des Christus Emanuel aus Kiew, die aus dem 15. Jahrhun- 
dert stammt, ist ein gutes Beispiel fiir die ideell-geistige Existenz 
dieses Typus.?? Der Kopf erscheint in leichter Halbwendung, wodurch 
eine schematisierende Starrheit vermieden und ein gewisses Mass Le- 
bendigkeit vermittelt wird, die auch durch das von aussen einfallende 
Licht noch bestárkt wird. Die mit Goldfáden durchzogenen Haare be- 
tonen die Übernatur und erinnern an das Leuchten des im Tabor- 
licht verklärten Christus.: Die Farbgebung ist stark auf dekorative 
Wirkung gestellt : vorherrschend sind rote Tónungen (Karminrot und 
Zinnober) und Goldornamentik, aus welchem Grunde auch die Ikone 
der kretischen Schule zugeschrieben wird. Auffallend ist die fast die 
halbe Höhe des Kopfes einnehmende gewölbte Stirn mit den darunter- 
liegenden, stark vergrösserten Augen, die durch breite schwarze Schat- 
ten noch gewaltiger wirken. In den Augen ist die Welt der Übernatur 
gefasst, in ihnen sammelt sich das geistige Sein des Portraits, hier die 
Göttlichkeit des zeitlos bestehenden zweiten trinitarischen Prinzips, 
aber schon in Hinblick auf seine Inkarnation, was durch das « Kind- 
sein ? ausgedrückt wird. 

Dieser Typus des Emanuel taucht bereits in Denkmälern des Mittel- 
alters auf, allerdings mit Einbusse des stark vergeistigten Ausdrucks. 


90 KoNDAKOV, Russkaja Ikona, Bd. I, Taf. XXIV. 

%1 Z. B. die Muttergottes (Blacherniotissa (des Spaso-PreobaZenskijklosters 
in Jaroslavl; vgl. SCHWEINFURTH, Geschichte, p. 135, Abb. 54, und p. 137. 

92 Vel. WULFF-ALPATOFF, Denkmäler, pp. 142-143, Abb. 58. Die Inschrift 
links: IC O EMA und rechts XC NOVHA. Petrov, Albom [vgl. Anm. 30], 
p. 12; KONDAKOV N. P., Ikony Sinaiskoi i Afonskoi kollekcii Preosv. Porfirija..., 
S. Petersburg, 1902, p. 5. Kondakov und Wulff schreiben die Ikone dem 15. 
Jh. zu als Beispiel kretischer Schule. Die Annahme ist richtig, was sich 
aus der weichen Gesamtkomposition, die im Malerischem von venezianischem 
Einfluss nicht frei ist, ergibt. Der idealistische Gestaltungsinhalt ist noch ganz 
im Bann mittelalterlicher Formgesetze, wáhrend aus den leichten Ansátzen 
zur Bewegung sich die kommende neue Auffassung erraten lásst. Verschiedene 
Details, etwa Mund und Kinn, sind von abendlándischen Formgesetzen stark 
beeinflusst. Aus malerisch graphischen Einzelziigen und der Ornamentik der 
Kreuzbalken erkennt Wulff-Alpatoff die Zugehórigkeit zur kretischen Schule. 
Dieser Typus des Emanuel taucht bereits in Denkmálern des Mittelalters auf, 
allerdings mit Einbusse des stark vergeistigten Ausdruckes. Als ikonogra- 
phisches Vorbild steht die Mosaikdarstellung der Kaxrie-DZami am náchsten. 
Vgl. Smit, Kaxrie D£ami, Tat. LIV-LV, Nr. 118 (Zu erinnern ist auch noch an 
das Fresko der Erlóserkirche in Neredica (1195) und das Brustbild des Blacher- 
niotissa in der gleichen Kirche ; vgl. SCHWEINFURTH, Geschichte dev russischen 
Malerei im Mittelater, pp. 89 u. 87, Abb. 35 u. 34). 
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Als ikonographisches Vorbild steht die Mosaik-Darstellung der Kaxrie- 
Dzami am náchsten.?? Zu erinnern ist auch noch an das Fresko der 
Erlóserkirche in Neredica (1198) und das Brustbild der Blachernio- 
tissa in der gleichen Kirche. ` 

Der ideelle Gehalt des Emanuel-Bildes ist seinem Wesen nach pla- 
tonisch. In der Ikone ist der Wunsch, das Góttliche in seiner Über- 
natur darzustellen im Glauben an die Offenbarungstatsache zur Erschei- 
nung geworden. Abgebildet werden sollte das supernaturale Wesen des 
Gottessohnes. Der Künstler wusste das durch Kindheitscharakter, 
Ablehnung menschlich-männlicher Prädikate, stark hervortretender 
Stirn- und vergrösserter Augenbildung als Elemente des Geistig-Pneu- 
matischen zu formen. Es handelt sich hierbei nicht um ein blosses Urbild- 
Abbild-Verhältnis, denn das Abbild will immer in einer Mensch- 
heitsform das Original realisieren, will eine bestimmte historische Da- 
seinsweise, vielleicht nur einen Moment daraus festhalten. Hier geht 
es um das Bildwerden von etwas nie « Menschsein-Könnendem », um 
etwas streng Methaphysisches, für das menschliche Zeit- und Form- 
begriffe nicht ausreichen ; um dasselbe Bestreben geht es bei den So- 
phia-Darstellungen. Es soll nicht nur das Abbild des göttlichen Logos 
dargestellt werden, sondern der Logos selbst in seinem « Ewigkeits- 
bilde ». 

Plato in seiner « Bildidee » des Göttlichen hat auch hierzu den Weg 
bereitet, — aussprechen konnte er das Wort noch nicht, das wurde 
erst durch die christliche Offenbarung möglich. Es lässt sich auf die- 
sem Gebiete kein historischer Nachweis führen, aber der Geist des gros- 
sen Philosophen weht entgegen. Die pneumatische Seinsweise der Ema- 
nuelikone kommt dem Begriff der platonischen Weltseele nahe. Der 
christliche Gottesbegriff und der platonische des Göttlichen, der Idee, 
treffen bei dem Versuche der Darstellung in einem gleichen Moment 
zusammen : sie wollen ihr methaphysisches Sein durch etwas ın sich 
übernatürlich Seiendes der Menschheit vermitteln, indem sie nicht eine 
leicht fassbare, volle anthropologische Erscheinungsweise annehmen, 
sondern das Anthropomorphe durch die Form des « Kindseins » weit- 
gehendst einschränken. 


93 Vgl. ŠMIT, loc. cit. e | 
94 Vgl. SCHWEINFURTH, Geschichte der russischen Malerei im Mittelalter, 


PP. 69 ur 87, Abb: 35 W34: 
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C. Die Ikone der hl. Sophia 


«Als vollendete Einheit des Alls in Gott wird die Sophia zur Eini- 
gung zwischen Gott und aussergóttlichem Dasein. Sie ist also die wahre 
Ursache der Schópfung und ihr Ziel das principium ... die schópferische 
Idee der absoluten Einheit, die alleinigende Macht, Regnum Dei in 
seiner Vollendung und Verwirklichung durch die Einheit des Schópfers 
mit der Schöpfung». In diesen Worten Solowjeffs °° ist die ideelle 
Vorstellung des Sophiabegriffes enthalten, wie ihn die Kunst darzu- 
stellen versuchte. 

Die bekannteste Sophiadarstellung ist aus Novgorod (Abb. 11), wo 
die góttliche Weisheit auf dem Thron sitzend und ihr zur Seite stehend 
Johannes und Maria, hier als Sinnbilder der Ekklesia und der Synagoge 
des neuen und des alten Bundes, abgebildet sind. Paul Florenskij sagt 
über die Sophia-Ikone: «Die Flügel der Hagia Sophia deuten auf 
ihre geheimnisvolle, besondere Beziehung zum Himmelreich. Die Flamme 
der Flügel und die Gestalt ist ein Hinweis auf die Fülle der Geistigkeit. 
Der Caducäus der rechten Hand [...] — er symbolisiert gleichzeitig 
auch die pneumatische Macht der Sophia — weist auf die theurgische 
Macht über die Seelen, die Psychopompie hin. Die Rolle der linken 
Hand, welche sie an das Herz drückt, wie an das Organ der hóchsten 
Weisheit, ist eine Hindeutung auf die verborgendsten Mysterien. Das 
kónigliche Gewand und der Thron deutet auf die kónigliche Macht. 
Die Krone in der Form einer Stadtmauer — das übliche Attribut der 
Mutter Erde in ihren verschiedenen Modifikationen, bedeutet ihren 
Schutz für die gesamte Menschheit als civitas. Der Stein unter den 
Füssen ist eine Hindeutung auf die unerschütterliche Grundfeste [...]. 
Endlich deuten die himmlischen Spháren, welche die Sophia umgeben 
und voller Sterne sind, auf die kosmische Macht der Sophia, auf die 
Herrschaft über das ganze Universum, ihre Kosmokratie. Die türkis- 
blaue Farbe von diesen Sphären symbolisiert die Luft und den Himmel, 
noch mehr den geistigen Himmel, die höchste Welt, in deren Mittel- 
punkt die Hagia Sophia wohnt [...] Blau ist die Farbe, welche natürli- 
cherweise zur Hagia Sophia gehórt und durch sie zur Trágerin der 
Sophia, zur heiligen Jungfrau ».99 

Über der Sophia ist ein Altar dargestellt, an dem sechs Engel die 
heilige Opferhandlung feiern, als Symbol des Gottesreiches — die 


95 La Russie et l'Eglise universelle, deutsch von Ratschinskij, pp. 146 f. 
?6 Der Pfeiler und die Grundfeste der Wahrheit, Moskau, 1914, pp. 375 f. 
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Sophia ist das visionär erschaute Bild desselben —, das in der ständigen 
Vollziehung der himmlischen Liturgie sich verwirklicht. Die Sophia 
wird hier wohl als Erfüllung des gesamten kosmischen und heilsgeschicht- 
lichen Prozesses geschaut, "^ und da der unmittelbare göttliche Schöp- 
fungsakt (primo creatio) ein naturhaft-demiurgischer Akt sein kann, ist 
sie ¿y xal váy des wahrhaft Seienden. 

1) In den alttestamentlichen Schriften tritt die Sophia als sublimes 
Wesen auf, das dem Gott-Schöpfer zur Seite gestellt, Job 12, 13 ; 28, 12 ff.; 
Baruch 3, 15, 27 ff. ; Ps. 154, 24; Eccli. 1, 1 f., und Abglanz seines ewigen 
Lichtes und Abbild seiner Güte ist. Als solche ist sie Person und leben- 
dig-konkretes Jenseitswesen in allen Formen und auf allen Stufen des 
Seins. 

2) Indem sie als kosmische Hypostase erscheint, Eccli. 24, 1-12, 
treten die Begriffsreihen Logos und Sophia in ein identisches Verhält- 
nis, wobei die Sophia in ihrer menschlichen Beziehung eine áhnliche 
soteriologische Funktion wie derinkar nierte Logos ausiibt: «sapientia 
tua constituisti hominem, ut dominaretur creaturae » (Sap. 9,2) und 
mit der Menschwerdung des Logos durch diese abgelóst wird. 

Die von Athanasius begründete Sophiologie der Ostkirche sieht die 
Sophia unter drei Aspekten ; die aus der alttestamentlichen Sophiaauf- 
fassung hervorgegangen sind: 

a) als sophia increata, d. h. als wesenhafte Weisheit Gottes, als 
die in Gott seiende Ideenwelt, in Identitát mit dem Logos ; 

b) als sophia creata, d. h. als Abbild dieser in Gott seienden Logos- 
Weisheit, und als ideeller. Kosmos ; 

c) als Vermittlungsmedium zwischen góttlicher und menschlicher 
Spháre. Als solche hat sie ihren Sitz am Thron Gottes und ist umgeben 
von der himmlischen Glorie. In ihrer sichtbaren Erscheinung hat sie 
a) die Funktion des Schutzengels der Welt, der die Geschópfe mit 
seinen Flügeln umgibt und sie allmählich zum wahren göttlichen Da- 
sein emporhebt, und 4) ist sie als seelisch-mystische Peripherie Christi, 
die Ilavayia, die verherrlichte ewige Natur der Theotokos. 

Die Kunst sieht die Sophia stets als Mittelwesen zwischen Gott und 
Schópfung, und führt sie als solches in der Gestalt der Maria mit den 
Flügeln des Engels aus, ohne jedoch die ihr zukommenden himmli- 
schen Attribute wegzulassen. Diese Dartellungsweise schliesst in sich 
den engsten Zusammenhang mit den beiden anderen Aspekten, so dass 
im Sophiabilde sowohl die Gott latente Idee, wie ihr Abbild gefasst 
ist. Das ist platonische Geisteshaltung. Das hóchste Ziel Platons, die 


97 Vgl. TYCIAK JUL., Die Liturgie als Quelle östlicher Frömmigkeit, p. 134. 
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Vereinigung des menschlichen Strebens nach der Seinsweise des Ideals 
mit der Idee selbst, ist in der Sophia erreicht. 

Demnach bedeutet die Sophia fiir die ostkirchliche Bilddarstellung 
die Verpersónlichung der góttlichen Weisheit im Logos. Als die aus 
Gott hervorgehende Weisheit offenbart und teilt sie sich stufenweise 
der Welt mit, am allerhéchsten in der Theotokos, die den Sohn Gottes 
als Kind besitzen durfte. Auch sie, die in einem alle Grade der 
Geschópflichkeit übersteigenden Masse an der góttlichen Weisheit teil- 
nahm, hat in ihrer jungfráulichen Mutterschaft die Weisheit geboren 
und sie der Welt mitgeteilt. So kann die Welt, indem sie sich ihr zuwen- 
det, am Göttlichen teilnehmend das Göttliche ausstrahlen. Das ist 
christlicher Platonismus. 


D. Die Ikone der Muttergottes-Orantin 


Die Muttergottes-Orantin — meistens in der Monumentalmalerei vor- 
kommend — findet im Typus der Blacherniotissa (Znamenie) ihre 
ikonale Gestaltung. Die Ikone der russischen Znamenie (Abb. 12) zeigt 
Maria auf dem Omphalos stehend mit ausgebreiteten Armen, das Chri- 
stuskind im Emanueltypus vor der Brust, in strenger hieratischer Hal- 
tung. Die scharf umrissene Figur vor dem neutralen goldenen Hinter- 
grund erinnert durch die Anlage mit grossen Ziigen und monumentalen 
Formen an die Mosaikmalerei. Auffallend ist die labile Haltung : Die 
Muttergottes steht auf dem rechten Bein, wáhrend das linke schrág 
nach rechts gedreht ist. Das rotbraune Omophorion und das dunkel- 
blaue Untergewand sind mit Goldstreifen bedeckt, und von mächtigen, 
breiten Falten durchzogen. Das Marienmonogramm MP OV ist fast 
verschwunden. Die Farbe ist in breiten Massen aufgetragen, eine fei- 
nere Konturenbehandlung ist zu vermissen. Umrisslinien sind nur zur 
Detailausführung verwendet (Hánde). 

Der Emanuel des Brustbildes zeigt die gleichen stilistischen Elemente. 
Die emporgehobenen Hánde bilden mit denen der Muttergottes einen 
schwingenden Halbbogen. Durch die beiden Medaillons mit den En- 
gelskópfen wird ein Anklang an Bilder der makedonischen Renaissance 
erweckt (vgl. die Ikone Johannes des Táufers, Abb. 9). 

Die Orantin in streng frontaler Haltung, wie sie schon im Katakom- 
bentypus, dem der Goldgláser der Mitte des 3. Jh. oder dem der Him- 
melfahrtsbilder (Rabulas-Evangeliar), oder in den Absidendarstellungen 
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der byzantinischen Kirchen erscheint (z. B. Kiew), ist die allgemeinste 
Art der Ausführung. Sie kommt ebensogut auch ohne Kind vor. 

In der Orantin sieht die Ostkirche die Idee des kóniglichen Priester- 
tums durch Maria symbolisiert, indem in ihren ausgebreiteten Armen 
die Gebetshaltung der verklarten Kirche und das Symbol des Opfer- 
mysteriums zu stetem Ausdruck kommt. 

In der Geste der die Welt umspannenden Arme liegt ein tiefer Pla- 
tonismus : sie stellt in erhabener Weise die Verbindung mit der über- 
natiirlichen Idee her. So ist sie Mittlerin zwischen der abstrakten und 
Erscheinungswelt : sie ist ein wesentliches Glied des stufenweisen Auf- 
stiegs der sich treppenfórmig aufgipfelnden Hierarchie. Das ist auch 
ihre hervortretende Bedeutung im Kirchenraum, im Pantokratorsystem. 
Indem sie in náchster Nahe des Altars thront, weist sie auf Christus 
hin, dessen Opferfeier dort vollzogen wird, und somit auch auf das 
übernatürliche Ziel, die góttliche Idee des Platonismus. 


E. Die Ikone des Sulien 


Die höchste Stufe mönchischer Selbstentäusserung ist im Bilde des 
Styliten gegeben, des Heiligen, der weit über dem Anachoreten stehend, 
durch härteste Askese im steten Gebet sich Gott zuwendet und schon 
äusserlich den Abstand zwischen Himmel und Erde verringert, indem 
er auf eine Säule steigt. 

Die Darstellung des Styliten Daniel (Abb. 13) vom Berge Athos ist 
ein Bruchstück, die Hälfte einer Ikone, wo auf der rechten Seite die 
Muttergottes abgebildet war, zu der sich der Heilige in fürbittender 
Haltung wendet. Wulff-Alpatoff schildert Daniel als Asketen des Mit- 
telalters, ein « grünlichbraunes Fell... über dem helleren Mönchskleide 
und unter der rotbraunen Pàánula».?? Die Ausführung ist in Tempera- 
technik auf Goldgrund. Die Darstellung ist im Gegensatz zu Wulff- 
Alpatoff, der sie ins 11./12. Jh. setzt, dem Anfang des 14. Jh. zuzu- 
schreiben. 

Auffallend sind die überschlanken Proportionen, die durch senkrechte 
Steilfalten zum Übermasse gesteigert werden und an den unteren 
Partien jáh abbrechen. Dieselbe Gradlinigkeit findet in der langen, 
scharfen Nase und in der zwar weichen Haar- und Bartbehandlung ihre 
Fortsetzung. Der Ausdruck der Kórperlosigkeit ist bis ins hóchste 
gesteigert durch anatomisch unwirkliche Verhältnisse, durch stilisie- 


98 Denkmäler, p. 52. 
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rende Steigerungsmomente, durch den asketischen Ausdruck des Ge- 
sichtes und der Kórperhaltung. Es ist das Bild des vóllig vom Realen, 
Natiirlichen losgelósten Geistmenschen. 

Interessant ist dabei, dass der Heilige schon zu Lebzeiten abgebildet 
_ wird und man seinem Bilde Verehrung erweist. Karl Holl ?? sieht daher 
das «am Leben-sein» des Heiligen als alleinige Voraussetzung für die 
Wunderkraft des Bildes, denn je hóher er steige, desto weiter reiche 
seine Kraft auch dorthin, wo er nur ideell vertreten sei, und so strahle 
das Bild seine Heiligkeit nach allen Seiten aus. Mit dem Tode hóre 
also jede Wunderkraft auf; und mit der Abnahme des Stylitentums 
verschwinde die bildl. Darstellung derselben. Und er glaubt darin einen 
Rückfall ins Heidentum zu erkennen. Aus den Kunstdenkmälern zeigt 
sich die Ungenauigkeit dieser Annahme. Es ist wahrscheinlicher, dass 
in den Bildern der Styliten die allen Ikonen grundliegende Idee vom 
Urbild und Abbild, die platonische Haltung, wirksam ist. Zwar ist 
gerade dem Stylitentum eine Ahnlichkeit mit syrischen Kultformen, 


100 naheliegend, aber 


etwa dem polMofarsis bei Lucian de Dea syra 
noch keine Beeinflussung damit bewiesen. Und die Vita des Thauma- 
storiten spricht deutlich aus, dass der dem Styliten innewohnende Geist 
das Bild « überschattete », dass also eine Niederkunft der vergóttlichten 
Seele des Heiligen das Bild belebe, und dass es sich hier um eine christ- 
lich-platonische Grundhaltung handelt. 

Die ideelle Stellung des Styliten der Ikone ist die einer Art von Mit- 
telwesen. Er ist über die Menschheit erhóht, áusserlich wie seelisch, 
sein Ruheort ist bei Gott (Sophia !), er ist aber gleichzeitig Verkiinder 
des Göttlichen (Logos) in menschlicher Gestalt. In dem Wunsche, 
Abbild und Ausdruck des Übernatürlichen zu sein, durch die Ruhe 
in ein Ahnlichkeitsverháltnis mit dem Géttlichen zu treten, zeigt sich 
die Idee Platons von der Anschauung des Géttlichen der Seele durch 
mystische Erhebung. Medium des göttlichen Mitteilungswollens zu sein 
ist nichts anderes als die Idee vom èxtoros. In der vom Irdischen 
gereinigten menschlichen Natur das Abbild des Göttlichen zu sein, ist 
der Inhalt der Darstellung des Styliten, die Hypostase des verklárten 
Heiligen. 

Vielleicht ist gerade im Bilde des Styliten, das die hóchste Stufe 
menschlicher Verbindung mit dem Göttlichen zeigt, die platonisch- 
ideelle Geisteshaltung am sichtbarsten veranschaulicht. 


?9 Urchristentum und Religionsgeschichte, Bd. 2, Freiburg, 1928, p. 395. 
100 MÜNTER F. C., Miscellanea Hafniensia theologici et philosophici argumenti, 
Bd. II, 1824, p. 244. 
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Der platonisch Gott-Liebende und der christlich 
Gott-Liebende, der Philosoph und der Heilige sind in ihrem 
Streben, ihrem Seinsausdruck, in ihrer Geisteshaltung nachstverwandt. 

Es ergibt sich wieder, dass die Heiligenikone ein «platonisches » 
Leben hat, das nicht weniger stark und leuchtend ist wie jenes der 
Christus- oder Muttergottesikonen. Es lasst sich also eindeutig sagen, 
dass die byzantinischen Heiligenbilder, die portrátartigen Darstellungen 
einer oder mehrerer Personen unter Ausschluss dramatischer Szenen 
vor einem abstrakt-neutralen Hintergrund eine kiinstlerisch-platonische 
Ausdrucksform aufweisen, dass die griechisch-platonische Geisteshal- 
tung die malerische Ausführung als ihre Ursache bestimmt und trágt. 
Gleichzeitig wird durch sie das Platonische der Ikonen in anschaulicher 
Form wiedergegeben. 


F. Die Ikone der Visions des hl. Johannes Klimakus 


Die Ikone (Abb. 14) ist eine Darstellung der scala paradisi des Johan- 
nes Klimakus (525-etwa 600), der mittels einer Leiter von 30 Stufen 
seine sinaitischen Mónche zum geistigen Aufstieg anleiten wollte. 

Das Bild zerfällt in zwei Hälften : die senkrechten, ruhigen Linien 
der Klosterkirche, davor die des predigenden Johannes und die Schar 
der Gerechten im Himmel ; die andere Seite wirkt unruhig durch die 
diagonal schneidende Leiter mit heraufsteigenden und herabfallenden 
Mönchen, fliegenden Engeln und Dämonen. Der Gegensatz zwischen 
ménchischem Lebensideal und den Hindernissen und Lastern der Welt 
ist durch diese Zweiteilung und den allgemein bewegten Charakter in 
sprechenden Farben zu Ausdruck gekommen. 

Ausserst wirksam sind die lebensvollen Ménchsgestalten, etwa die 
mit kiihner Phantasie gezeichneten Herabstiirzenden oder die durch 
willensstarke Askese charakterisierten Heraufsteigenden. Im Gegensatz 
zu dem in sich geschlossenen, strengen Ikonentypus des 15. Jh. haben 
wir es hier mit einer freien, willkiirlichen Bewegungsdarstellung zu tun, 
und anstatt der regelmássigen, áquivalenten Schematisierung des Bildauf- 
baus tritt eine gelockerte Komponente, die Einzelfiguren und Gruppen 
ohne bestimmte Ordnung verteilt. 

Zu fragen ist nun nach dem ideellen Inhalt der Himmelsleiter-Dar- 
stellung. Bei Plato findet sich immer wieder der Hinweis, dass die 
Beschaftigung mit den góttlichen Dingen bei Gott beginnen müsse. 
Das konnte nach seiner Theorie nur durch Absage und Verzicht auf 
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das Materiell- Irdische geschehen, indem er in der Ruhe des Philosophen 
zur Erkenntnis des Urgottes kommt. Die Neuplatoniker, etwa Proklus, 
sehen den Weg zur Philosophie als den der Askese; ihnen sind die 
natürlich-realistischen Begriffe nichts als Perversion. Die xAtwaé tod 
mapadeicon des Johannes ** ist der durch Askese vorgeschriebene 
Weg zum Aufstieg, die Uebung der übernatürlichen Fahigkeiten, um 
den verderbten Menschen dem leuchtenden paradiesischen Zustand zu- 
rückzugewinnen. Das Ziel ist ihm die àzé$ew, die Seelenruhe, in 
der Engel und Liebe erkannt werden, die nichts anderes als Gott be- 
deutet. Die Ikone veranschaulicht diesen Weg : der unruhige Gesamt- 
charakter, die Laster der Welt, aber gleichzeitig die Ruhe des erreichten 
Zieles, die Glückseligkeit des auf der letzten Stufe stehenden Mónches, 
dem der Heiland zur Erkenntnis des wahrhaft Göttlichen durch seine 
Liebe hilft. Die Himmelsleiter ist die Veranschaulichung der Theorie 
des christlichen Frómmigkeitsstrebens, des geistigen Aufstieges des Hei- 
ligen, sie ist aber auch nichts anderes als die erweiterte platonische 
Idee des Philosophen, des sich mit góttlichen Dingen bescháftigenden, 
vom Eros zum Übernatürlichen erfüllten, Ewigkeit suchenden Men- 
schen. 

Die Bilder sind also Zeugnis der Welt des Unvergánglichen und 
Geistigen, die sie der zeitlich-materiellen Erscheinungswelt vermitteln 
wollen. Dieser Gedanke, Medium des Göttlichen zu sein, führt zum 
Platonismus. Grundlegend in den Bildern ist die Lehre vom Prototypus 
und Ektypus. Ektypus ist die Ikone, die so notwendigerweise auf das 
Urbild hinweist. Die Ikone ist die sinnliche Vermittlerin zum Aufstieg 
des Geistes. Das Urbild ist aber die idéa tav ide@v des plato- 
nischen Systems. So ist das byzantinische Heiligenbild Symbol einer 
ewigen himmlischen Welt und wesenhaft übernatürlich. Die stoffliche 
Komponente wird durch die beherrschende Geistigkeit, das immanente 
góttliche Prinzip, in das Reich der Übernatur einbezogen. Diese Ver- 
geistigung und übernatürliche Schónheit der Ikonendarstellungen führt 
ins Reich der Ideen, in die transzendenten Lehren des Platonismus. 


101 MG, 88, 631-1164. 
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V 


DAS GEHEIMNIS DER HEILIGEN IKONEN 


Wie offenbart sich nun die platonische Seele des ostkirchlichen Heili- 
genbildes? Die byzantinische Malerei hat verschiedene formale 
Möglichkeiten, um das verklárte, Gott-schauende Wesen der heiligen 
Ikonen auszudriicken. 

Die Ikonenmalerei ist abstrakte Kunst, ist Flachenkunst. 
Sehr viele Ikonen, besonders wenn es sich um Kopf- oder Brustbild- 
darstellungen handelt, haben einen neutralen, abstrakten Hinter- 
grund. Der Bildaufbau ist nie willkürlich, sondern unterliegt einer 
strengen Symmetrie. Bevorzugend wird eine Betonung der Mit- 
telachse des Bildes (vgl. die Ikone des hl. Gregor Thaumaturgos, Abb. 7) 
oder eine Dreieckskomposition angewendet. Eine andere Möglichkeit 
ist z. B. in der Ikone des Acheiropoieten Christi (Abb. 10) gegeben, 
wo in die fast quadratische Bildfláche der kreisrunde Nimbus mit den 
Kreuzbalken so eingelassen ist, dass die Peripherie des Kreises den 
Bildrand an fast allen 4 Seiten berührt : Mittelachse bildet der Nasen- 
rücken. Die seitlichen Partien (Haare, Ohren, Backenknochen, Augen- 
brauen etc.) entsprechen sich mit schematischer Genauigkeit, wobei 
leichte Abwendungen natürlich der gestaltenden Phantasie des Künst- 
lers zuzuschreiben sind. 

Bei ganzfigurigen Darstellungen kann die Person von einem Oval 
umschlossen werden. Bei der Moskauer Muttergottes-Ikone (Abb. 12) 
láuft die Linie von ihrem rechten Fuss, berührt beiderseits ansteigend 
die áusserste Faltenbiegung des weiten Mantels und die Fingerspitzen 
der ausgebreiteten Arme und endet in der oberen, abschliessenden 
Rundung des den Kopf bedeckenden Maphoriums. Oder die Figur 
wird als rechteckiger Komplex aufgefasst, bei der Kopf, Füsse und 
anderes Zubehér (z. B. bei Engelsikonen die Flügel) herausragen. 

Als Grundsatz gilt im allgemeinen ein ausgesprochener Vertikalismus 
der Figurenkomposition, der besonders im mehrfigurigen Reprásenta- 
tionsbild zum Ausdruck kommt. In der Ikone der hl. Athanasius, Cy- 
rillus und Ignatius (Abb. 8) sind die drei Kirchenváter einander ganz 
gleichwertig dargestellt. Eine akzentuierende Wirkung ist durchaus zu 
vermissen. Diese friesartige Auffassung fusst auf antikem Erbe. 

Auch in der Ikone der heiligsten Dreifaltigkeit (Abb. 5) ist eine Per- 


son-akzentuierende Wirkung ausgeschaltet. Die drei Figuren sind in 
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einem Kreis eingeschlossen, und werden gleichzeitig durch ein gleich- 
s chenkeliges Dreieck verbunden. Die Kreisbewegung beginnt mit dem 
Fuss des rechten Engels, láuft an dessen geneigten Riicken entlang, 
berührt den Kopf der mittleren Figur, senkt sich zum Rücken des 
linken Engels und führt an dessen Füssen vorbei zu ihrem Ausgangs- 
punkt. Das Dreieck wird aus der vorderen Tischkante als Grundlinie 
und ¿den die steigende Bewegung der Flügel durchschneidenden 
Seiten gebildet und hat seine Spitze über dem Kopf der mittleren 
Figur. 

Ahnlich verhált es sich mit dem Raumproblem der Ikonen. Nur 
dekorativ, fast silhouettenhaft wird die Landschaft behandelt, die nur 
als Hilfsmittel und nicht organisch notwendig erscheint. Ein Beispiel 
hierfiir bietet die Ikone der Verklárung Christi (Abb. 2). Zweidrittel 
der Bildfláche nimmt die bizarre Form des Berges ein, wobei nicht 
die geringste Spur einer realistisch-naturalistischen Behandlung zu fin- 
den ist. Einige dekorativ aufgefasste Báume in der unteren Partie er- 
hóhen die illusionistische Wirkung. Der Hintergrund der oberen Partie 
und der Seitenszenen erscheint als abstrakte Goldfláche. Jegliche Per- 
spektive ist ausgeschalten. Die Szenerie ist lediglich ornamental empfun- 
dene Kulisse um der historischen Tatsache zu geniigen. 

Die gleiche flächıge Raumauffassung beweist die Ikone der 
Allerheiligsten Trinität von Rublev (Abb. 5). Es fehlt der Hintergrunds- 
landschaft jede eigene Funktion, sie ist nur zart und andeutend wie- 
dergegeben, so dass die figirliche Darstellung sich scharf abhebt. Das 
Verháltnis von Figur und Raum ist durchaus unorganisch, d.h., 
die Figuren sind vóllig unabhángig von der Raumkomposition. Die 
Landschaftswiedergabe ist unwirklich, idealistisch und expres- 
sionistisch. Berg- und Architekturbildungen haben eine rein idealistische 
Ausführung und sind in dieser Form in der Natur undenkbar. 

Die Raumkomposition will den symmetrischen und schematischen 
Bildaufbau unterstützen : bei einer Figurenkomposition erwecken die 
Gestalten, auch wenn sie hintereinander stehen, den Eindruck des 
Nebeneinander, eines scheibenartigen Aufbaues. 

Die Bedeutung des Linearen, der Umrisslinien, ist in einer dyna- 
mischen Straffheit und strengen Gebundenheit als Ausdruck einer in- 
neren Spannung zu sehen. In der Ikone des hl. Gregor Thaumaturgos 
(Abb. 7) erweckt sie unbedingt den Eindruck einer scharfen Begren- 
zung. Dadurch bekommt die Darstellung den Charakter des Feierlichen, 
Reprasentativen, — die Ikonen sind unbedingte « Reprásentationsbil- 
der»; — durch die graphische Linie wirken die einzelnen Partien nie 
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allein betont, sondern sie ordnen sich immer dem Ganzen, der Ge- 
samtkomposition unter. 

Auch die Anwendung antikisierender Details unterstützt 
den Idealismus der Ikonenmalerei. Antike Gewand- und Architektur- 
momente finden sich bei vielen Bildern. Besonders anschaulich zeigen 
das Engelsdarstellungen (z. B. in Abb. 5). Da die Engel als geistige Po- 
tenzen an keine reale Vorstellung gebunden sind, erscheinen sie als 
hellenistische Jünglinge. Es entspricht auch das Gewand des Priesters 
oder Bischofs antiken Darstellungen (vgl. Abb. 8), wo allerdings noch 
eine Bereicherung des Gewandes im Sinne des byzantinischen Kaiser- 
ornates hinzukommt. Gerade hier tritt durch die Anwendung gewisser 
hellenistischer Kompositionsmomente der Idealismus der Ikonen deutlich 
hervor. Sie sollen gewissermassen ein Medium für die Idealvorstellung 
bilden, wobei zu bemerken ist, dass «antikisierend » zwar ein àusseres 
Zurückgreifen auf das Antike, aber dennoch ein inneres Umfor- 
men desselben bedeutet, um eine bewusste Ablehung der natiirlich- 
wirklichen Erscheinungsform zu unterstreichen. 

Hervorzuheben ist ferner die unproportionierte Komposi- 
tion des Kórpers. Die Figur des Styliten (Abb. 13) zeigt einen iangen, 
schmalen Kórper mit in anatomisch falschem Verháltnis zu kurzen 
Armen und kleinen Hánden. Diese Auffassung will das aszetisch-ver- 
geistigte Sein des Sáulenheiligen wiedergeben, es will dem Gedanken 
der Entmaterialisierung dienen. Besonders konkret kommt dieses bei 
der Behandlung des Gesichtes zum Ausdruck. Oft beherrscht eine breit 
und hoch ausgeführte Stirn mit einer stilisierenden Faltenbildung das 
Gesicht (vgl. Abb. 8, die Gesichter der drei Kirchenlehrer). Eingefallene 
Wangen und ein weit herunterfallender Bart gliedern das Antlitz in 
einen bewussten Dreiecksaufbau. Der Grundgedanke dieser Kopfbe- 
handlung ist: durch Askese (die untere, abgehärmte Partie) zur Ver- 
geistigung (der vorspringende Stirnkomplex). 

Auch die Gewandpartien mit ihrer stilisierten Faltenbehandlung wir- 
ken in ihrer starren Ausführung unnaturalistisch. Die Epitrachelien der 
drei Kirchenváter der Novgoroder Ikone (Abb. 8) fallen brettartig 
steif, ohne geringste Bewegung herab. Das Muster des Gewandes des hl. 
Athanasius verrát auch nicht die leiseste Anpassung an die Kórperform. 
Es wirkt als unbewegliche Fláche und verliert dadurch den Stoffcharakter. 
Diese Umdeutung der Materie ist als formales Mittel zur Wiedergabe 
der ideellen Absicht der Ikone angewendet worden. Auch die stilisierten 
Falten passen sich keineswegs der Kórperform an, sondern sie sind einzig 
Möglichkeit das Geistige, Übernatürliche zum Ausdruck zu bringen. 
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Ein weiteres Mittel, um ihre ideellen Absichten realisieren zu können, 
hat die Ikonenmalerei in ihrer Farbkomposition gefunden. Bei einer 
Analyse der Farbverteilung im Verhältnis zur Bildfläche 
ist zwischen der Intensitátswirkung der einzelnen Farbkomplexe und 
ihrer betonenden Wirkung durch Lichter zu unterscheiden. Alle im 
Bilde vorkommenden Farben stehen entsprechend ihrem koloristischen 
Ausdruck, ihrer Quantität und ihrer Verteilung in bestimmten Verhält- 
nissen zu einander und zum Ganzen. Es berühren sich immer Farben-, 
Linien- und Formenkomposition, d. h., dass die Komplexe oder 
Konstellationen durch eine Gruppierung um den entscheidenden Mit- 
telpunkt, durch gleiche Tónung oder Hell-Dunkel-Kontraste oder Ge- 
geneinanderstellung von Komplementárfarben als zusammengehórig be- 
tont werden. 

Bei der Ikonenmalerei ist die Anwendung von Komplementárfarben 
zur Harmonisierung der Werte hervorzuheben. Das Verháltnis der 
komplementáren Begegnungen zur Bildfliche bewirkt zunáchst, dass 
das Auge mit Notwendigkeit zu ihrer Ergánzung gezogen wird, und 
dann dass der Zwischenraum überbrückt und die entfernten Partien 
in ihrer Zusammengehórigkeit gezeichnet werden. 

Daneben ist die Symmetrie der Farbverteilung wichtig, die vielleicht 
in der Trinitátsikone (Abb. 5) besonders hervortritt. Die Verteilung der 
Einzelfarbe der Figuren, die infolge der Wiederholung der drei Grund- 
farben eine starke Intensitát haben, bildet eine Triade, so dass bei 
der Person des Vaters eine rótliche, des Sohnes eine grünliche, des 
hl. Geistes eine bläuliche Tónung vorherrscht. Dominierende Farbe ist 
das Gelb der Flügel als góttliches Licht. Gegenüber dem Hintergrund 
und der Dekoration haben die Farben der Figuren eine vortretende 
Wirkung, so dass die Untergrundfarbe lediglich als neutrale Fläche 
empfunden wird. Die Vorstellung des Kreises wird also durch 
die Farbenkomposition stark unterstrichen, wodurch zugleich auch die 
symbolische Deutung hervorgehoben wird. 

Die Fláche wird durch die Verteilung der Farben bestimmt. So be- 
wirkt z. B. eine umgekehrte Entsprechung von Rot- und Grünkomple- 
xen in ihrer symmetrischen Verteilung eine starke Hervorhebung der 
Mittelachse und des Bildzentrums. Derartige Farbsteigerungen zeigen 
viele Ikonen. | 

Im allgemeinen hat die byzantinische Malerei eine ruhige und gleich- 
mássige Farbwirkung, wobei möglichst alle Farben angewendet werden. 
Von der Art der unmittelbaren und entfernten Kontraste hángt es ab, 
ob ein Farbton Ubergewicht hat. Auch ihre Ausbreitung und Zahl ist 
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dabei entscheidend. Durch volle, leuchtende, reife Farben soll der 
Charakter abgeklárter Ruhe und heiliger Feierlichkeit wiedergegeben 
werden. Nur um Symbole des Heiligen — des göttlichen Lichtes, wie 
in der Ikone der hl. Kirchenváter die Epitrachelien (Abb. 8) oder das 
Gewand Christi in der Verklärungsikone (Abb. 2) hervorzuheben, — 
wird durch einen kálteren, abstechenden Ton der Gegensatz betont. 
Aber auch diese Wirkung steht im Dienst des Ideellen. 

Die Farbe des Hintergrundes, die meist als eintónige Fláche weniger 
intensiv ist, bewirkt die Betonung der Figurenkomposition. Sie hat 
zumeist auch eine symbolische Funktion : so verkórpert die Assistfarbe 
das ewige góttliche Licht, im Purpurleuchten ist die Glut des Heiligen 
Geistes und die aufgehende Morgenróte àusgedrückt, die weisse Farbe 
kündet das abstrakte Reich des reinen Geistes, etc. 

Von Bedeutung ist die Licht-Schattenwirkung. Die « Lichter» be- 
deuten das « Welt-entrückt-sein » des óstlichen Heiligen, sie sind das 
Symbol seiner Vergóttlichung, seines Zustandes der Verklärung. Da 
Lichtfarbe ein Weiss mit hellem Gelb durchsetzt ist, bleibt stets dabei 
der Farbcharakter bewahrt. Besonders stark ıst die Lichtwirkung bei 
der Darstellung des Taborlichtes (Abb. 2), wo das Licht die ganze 
Szene beherrscht und so leuchtend ist, dass die Apostel von der Fülle 
des Lichtes getroffen im Schatten versinken. 

Lichtmodellation des Antlitzes, die Aufsetzung gewisser Lichter zur 
Betonung der Nase, Stirn und Wangen (vgl. die Ikone der Muttergottes 
von Wladimir, Abb. 4) will ein Ausdruck des innewohnenden göttlichen 
Lichtes, ein Zeugnis der geistigen Schau, der Gottgeeintheit, sein. Die 
heilige Ikone will ja nur das Symbol einer ewigen, übernatürlichen Welt 
sein. Das Prinzip ihrer Schónheit ist transzendent, liegt im rein Geistigen. 


Fine weitere Möglichkeit um das Ubernatiirliche zu veranschauli- 
chen hat die Ikonenmalerei in einer betonten Anwendung symbo- 


_lischer Elemente gefunden. 


Die Ostkirche lebt in einer fast unmittelbaren Beziehung zum Geheim- 
nis der allerheiligsten Dreifaltigkeit, im Vater, im Sohn, im heiligen 
Pneuma. Die griechischen Váter sahen in dem Ineinander von drei 
Kreisen mit einem Punkt in der Mitte das metaphysische Sein der drei 
göttlichen Hypostasen versinnbildlicht, wobei der äusserste Kreis den 
heiligen Geist bedeutet. Der dreifache Kreis findet bei Ikonendarstel- 
lungen wie der Verklarung (Abb. 2) seine Anwendung, um dadurch 
den «übersinnlichen, verklárten » Leib Christi zu veranschaulichen. 


Bei Bildern des Herrn bedeutet der einfache Kreis-Nimbus die 
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Einbeziehung in die innertrinitarische Wesenheit. Wenn in den Kreis 
Kreuzbalken eingelassen sind, so wie in den Ikonen des Acheiropoieten 
(Abb. 10) oder des Pantokrator (Abb. 3), so soll dadurch auf das Erlö- 
sungsleiden des Herrn hingewiesen werden, auf seine heilige Menschheit, 
die ontologisch in das trinitarische Sein hineingehórt. 


Die byzantinische Malerei wendet mit Vorliebe eine attributive 
Symbolik an. So sind Bischófe, Kirchenlehrer, Priester, — um aus der 
Fülle der Möglichkeiten nur ein Beispiel auszuwählen — stets mit 
dem Epitrachelion bekleidet und das Evangelienbuch in der Hand 
haltend abgebildet. 

Am vollkommensten aber offenbart sich die platonische Seele, das 
Geheimnis der heiligen Ikonen in ihrer geistigen Konzeption, in ihrer, 
aus dem tiefgliubigen Beten der Ostkirche hervorgegangenen Idee. 

Die heiligen Ikonen sind ein Spiegel in dem Gott wieder- 
strahlt. Ein Spiegel, der an sich leer ist, lebt, — genau wie das Wort, 
das eine Funktion dessen ist, der spricht, — von dem, der hineinschaut. 
So ist die Ikone in ihrer Selbstvergessenheit, in ihrer Passivitát cin 
Gefäss, um das göttliche Prinzip aufzunehmen, ja zu erleiden, sie ist 
ganz durchdrungen vom Hauch des heiligen Geistes, ihre Seele ist um- 
geformt, Gott áhnlich geworden — deificata — und schaut unmittel- 
bar in die Tiefen des góttlichen Mysteriums, das sie in wunderbarer 
Weise wieder ausstrahlt. Sie hat «eine Kenntnis von Gott ... die in 
einer unfassbaren Vereinigung geschenkt wird ». Ihre Seele ist in « die 
Fluten der góttlichen Herrlichkeit getaucht und in den strahlenden Ab- 
gründen der unergründlichen Weisheit erleuchtet », wie es Dionysius || 
von der gottvereinten Seele sagt.'?? In unsagbarer Reinheit und || 
Klarheit, frei von jedem Schatten, «schaut sie die göttlichen Dinge || 
dank des Lichtes von oben, das sie in reicher Fülle erhellt ». 103 | 

Die heilige Ikone ist erfüllt von der unmittelbaren Schau Got- || 
tes, die sie weitergeben, ja vermitteln will. Ihr Leben ist in diesem | 
Sinn hóchste, konzentrierteste Aktivitát. Und zugleich bewirkt ihre 
innere Hingabe ein Überstrómen góttlicher Gnaden. Indem sich die 
heilige Ikone der Seele erschliesst, eróffnet sie zugleich das Tor des || 
Himmels zu überwältigender Schau des allein Ewigen. « Uber alle Mas- 
sen war dein Leuchten, das mich traf, und gar herrlich, wie es schien, || 
hast du mich Sehendem dich zu erschaun gegeben. Da ich dich fragte, wer || 
du seiest, Herr, da hast du erst mich Armen deines Wortes wert gehal- || 


102 De divinis nominibus, VII, 3 (MG, 3 [Garnier], 872). | 
103 BASILIUS M., Constitutiones monasticae, prooem., 2 (MG, 31 [Garnier], 1324). | 
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ten. Das streckte mich zu Boden. Staunen, Beben überkam mich. Leise 
dachte ich in meinem Geiste, sprach es aus : Was will nur solche Herr- 
lichkeit und dieser Pracht Erhabenheit bedeuten? Wie und woher ver- 
dien ich solche Seligkeit? Gelind und milde hast du mir erwidert : 
Gott bin ich, und dir zuliebe bin ich Mensch geworden ».104 

Gott ist wahrhaft in den heiligen Ikonen gegenwártig. Gilt es der 
Ostkirche nicht als ein sichtbares Inerscheinungtreten der geheimnisvoll 
verborgenen góttlichen Herrlichkeit, wenn in Zeiten áusserer Not die 
heiligen Ikonen in einem wunderbaren, inneren Licht erstrahlen, 
wenn in ihrem himmlischen Glánzen der heilige Geist unmittelbar 
aufleuchtet? Sind sie nicht Verkiinder der Welt des heiligen 
Pneuma, Vermittler des ewigen Lebens und Trostbringer der bedrángten 
Herzen ? 195 

Das Geheimnis der heiligen Ikonen offenbart sich in einer ganz tiefen 
Weltschau. Im Erkennen ihres geheiligten Wesens nimmt die Seele 
Anteil an den grossen Enthüllungen des innergóttlichen Mysteriums. 
Das Göttliche senkt sich geheimnisvoll in das Menschliche : «Obwohl 
er sich in der Gestalt Gottes befand... entáusserte er sich... und ward 
den Menschen gleich » (Phil. 2, 6-7). Die Tür des innersten Heiligtums 
Gottes öffnet sich und der unversiegbare Strom göttlichen Lichtes 
ergiesst sich : « Und das Wort ist Fleisch geworden und hat unter uns 
gewohnt. Wir haben seine Herrlichkeit gesehen, eine Herrlichkeit, wie 


die des Eingeborenen des Vaters, voll Gnade und Wahrheit » (Joh. 1, 14). 


KUNSTHISTORISCHE ERKLARUNGEN 
ZU DEN ABBILDUNGEN 


Es muss an dieser Stelle vorausgeschickt werden, dass sámtlich Angaben 
über den Aufbewahrungsort der Ikonen noch auf den Verháltnissen vor 
dem letzten Weltkrieg beruhen. Auch die Angaben über russische Literatur 
entsprechen diesen. Eine Überprufung konnte bis jetzt noch nicht vorgenom- 
men werden. Ferner ist zu bemerken, dass der ursprüngliche Plan, diese Studie 
mit einer Sammlung von 33 zum Teil fárbigen Bildern zu schmücken, mit 
Rücksicht auf die hohen Kosten aufgegeben werden musste. Der Leser wird 
um gütige Nachsicht gebeten. 


104 Aus der 40. Hymne «Licht vom Lichte» von Symeon dem Jiingeren, 
deutsch von KILIAN KIRCHHOFF, Symeon der Theologe Licht vom Lichte, 2 Aufl., 
München, 1951, p. 265; vgl. MG, 120 [Garnier], 599. 

105 Vgl. dazu TRUBEIZKOY E., Die religiose Weltanschauung der altrussischen 
Ikonenmalerei. 
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Abb. 1. — Deesis. 


Kiew, Museum der geistl. Akademie, 27-12. — Aufgefrischte Temperatechnik, 
silberner Hintergrund, der mittels Òlfirnis goldig getònt ist. 

PETROV, Albom... [vgl. Anm. 30], p. 12, und KoNDAKOV, Ikony Sinatskot 
i Afonskot kollekcii Preosv. Porfirija..., p. 15, setzen die Ikone in das 15./16. 
Jh., während sie WULFF-ALPATOFF, Denkmäler, p. 263, dem rr. Jh. zuschreibt, 
indem er sie mit der Reliefikone aus San Marco (vgl. WULFF, Altchristliche 
und byzantinische Kunst, Bd. II, Berlin, 1924, pp. 605-606, Abb. 515-516: 
Marmorrelief) in verbindung bringt. $ 

Meine Datierung begründet sich wie folgt: Die Gewänder Christi und der 
Muttergottes sind deutlich Schöpfungen des 14. Jh., was sich aus Stilparallelen 
ergibt (Ikone der Apostelversammlung, Moskau, Hist. Mus.: WULFF-ALPA- 
TOFE, Denkmäler, p. 115, Abb. 43 ; der thronende Christus der Deesisreihe einer 
Bilderwand, Leningrad, Russ. Mus. : SCHWEINFURTH, Geschichte der vussischen 
Malerei im Mittelater, p. 270, Abb. 102 ; der Prophet Esekiel, Leningrad, Russ. 
Mus. : ibid., p. 299, Abb. 115; u. a.). Die Annahme einer Zugehörigkeit in die 
makedonische Renaissance oder in das 11. Jh. ist infolge der organisch 
schlanken Proportionen (im Gegensatz zu den mehr breit auslandenden, gerun- 
deten Formen der makedon. Renaissance) in ihrem betonten Längsschema 
und in den unbedeckten Füssen, wie anderen Einzelheiten unmöglich. Auch 
die Behandlung des Kopfes Christi und des Prodromos, die ihrer Ausführung 
nach der makedon. Renaissance zugeschrieben werden könnten, sind konstante 
Erscheinungen der folgenden Jahrhunderte, deren sich nicht nur die Zeit der 
Daphni-Pantokrator-Darstellungen bedient (vgl. DIEZ E.-DEMUS O., Byzantine || 
Mosaics in Greece, Hosios Lucas & Daphni, Cambridge (Mass.) 1931, Pl. I, || 
mit bes. auffallender Übereinstimmung der Haar- und Barttracht ; und Taufe | | 
Christi, Joc. cit., Pl. XI, wo ausser der gleichen Schwingung der Augenbrauen, 
Nasenbildung, freien Ohren, Haar- und Bartbehandlung noch eine áhnliche 
Betonung des Halsansatzes auffállt) sondern die auch noch die Tradition der || 
Kaxrie-DZami übernimmt (vgl. S$wrr, Kaxrie-Déami, Taf. I, Nr. 120, und Il 
NS INNE Nnr. 53-56 ; oder der übereinstimmende Gesichtstypus der Christus- | 
darstellung in der Szene: Theod. Metochitos bringt Christus seine Kirche dar, 
der Kaxrie-DZami, Taf. LVIII, Nr. 120; vgl. DIEHL Ch., La peinture byzantine, 
Paris, 1933, Pl. XL/1). Dass diese Zeit auch die Ausführung des frontalen 
Antlitzes mit seitlich aus dem Bild blickenden Augen kannte, beweisen eben- 
falls mehrere Köpfe der Kaxrie-DZami (vgl. ŠMIT, Nr. 137, 147, auf Taf. LXV, 
Nr. 129, 130 auf Taf. I,XIV, u. a.). Der Typus der Ikone ist also gut im r4. Jh. | 
móglich und in dasselbe einzureihen. il 


Abb. 2. — Die Verklárung Christi 


Moskau, Morosov, 110-81, auf Goldgrund. Vgl. WULF-ALPATOFF, Denkmäler, | 
pp. 167-168 und 282, Anm zu Abb. 70. » ill 


Die Ikone ist um die Wende des 14./15. Jh. zu datieren. 
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Abb. 3. — Christus Pantokrator 


Moskau, Kirche des PreobraZenskij-Friedhotes. 

Die Haarbehandlung mit der eigenartigen Lockenbildung der rechten Seite 
und die Andeutung der in die Stirn fallenden Haarstráhne, sowie die kalli- 
graphisch feine Behandlung des Gesichts weisen die Ikone in eine nordrus- 
sische (Novgoroder) Schule (vgl. z. B. die auffallende Übereinstimmung mit 
der Ikone « Christus, das grimme Auge [Christos jaroje okoj», bei SCHWEIN- 
FURTH, Geschichte dev russischen Malerei im Mittelalter, p. 255, Abb. 91), wie 
die scharfe graphische Linienführung des Mantels und Chitons, der spitze 
Halsausschnitt und die maskenfórmige Betonung des Halsansatzes. 

Für das r5. Jh. ist ausschlaggebend — abgesehen von dem paläographischen 
Charakter der Monogrammbuchstaben (die Inschrift des geóffneten Evange- 
lienbuches ist spáter erneuert oder übermalt) — die Modellierung des Antlitzes 
mit der weichen Bartbehandlung (die an griechische Schule erinnert), die Hand- 
formung mit den langen, ausdrucksvoll gebogenen Fingern und die Stoffauf- 
fassung des Gewandes in seiner gestrafften Ausführung. KONDAKOV, Russkaja 
Ikona, Bd. III, Prag, 1931, p. 63, und Bd. IV, 1933, p. 253, schreibt irrtüm- 
licherweise die Ikone erst dem 16. Jh. zu. 


Abb. 4. — Die Vladimirska ja 


Moskau, Hist. Mus., 78-55. Vgl. ALPATOFF-LAZAREFF, in Jahrbuch für 
preussische Kunstsammlungen, 44 (1925), p. 140 ff.; WULFF-ALPATOFF, Denk- 
máler, pp. 62 ff. und 262, Anmerk. dazu, und der wichtige Aufsatz ANISIMOV, 
A. J. Vladimirskaja Ikona, Prag, 1928. 

Die Ikone mochte ich in den Anfang d. 14. Jh. datieren : Es handelt sich 
bei der Darstellung um das sog. Eleusa-Motiv, von dessen grundsátzlicher 
Betrachtung ausgehend allein eine Datierung móglich ist. Die Frühstufen fin- 
den sich in der Miniaturmalerei. 

a) Pariser Gregor-Kodex, gr. 510, zit. bei ALPATOFF-LAZAREFF, loc. cit. 

b) Lukas-Evangelium der Bibl. Nat., wo Elisabeth den kleinen Johannes 
auf dem Arm trägt; vgl Omont H., Évangiles avec peintures byzantines du 
IXe siécle, Paris, 1908, Bd. II, Abb, 94. 

c) Pantokratoros Nr. 49, von 1084; vgl. BROCKHAUS A., Die Kunst in 
den Athósklóstern, 2. Aufl, Leipzig, 1924, p. 171, ohne Abb. 

d) Psalter der Berliner christl. archáolog. Universitátssammlung; vgl. 
ALPATOFF-LAZAREFF, loc. cit., Abb. 8. 

e) Petersburger Gregor-Codex in der Szene des bethlehemitischen Kin- 
dermordes (Off. Bibl, Nr. 334, Fol. 1) Abb. 5. 

f) Smyrnäer Physiologos-Kodex ; vgl. STRZYGOWSKI J., Der Smyrnäer Phy- 
siologoskodex, Wien, 1896, p. 151, Abb. 7. 

Bei diesen Miniaturen handelt es sich durchweg um Friihstufen, die bis 
ins r2. Jh. hineinreichen, woraus schon evident ist, dass die Ikone nicht im 
II. Jh. entstanden sein kann. Auch in der Monumentalmalerei tritt das Eleu- 
samotiv auf, etwa wie in dem Kloster Studenica (vgl. PETKOVIĆ Vr. R., Ma- 
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nastir Studenica, Beograd, 1924, p. 71) oder als Bronzerelief aus dem 12./13. 
Jh. aus Mihailovo (Bulg.) (vgl. MIaTEV KR., in Seminarium Kondakovianum, 
5 [1932], Taf. II/2 u. p. 45). 

Auffallend ist, dass es sich in allen Darstellungen um keine ausgesprochenen 
Vorstufen handelt, und die Annahme, dass das Motiv aus dem Abendland 
kommt, zumal es erst in einer Zeit der Berührung mit westlicher Kultur auf- 
tritt, und auch inhaltlich für den Byzantiner wesensfremd ist, sich leicht der 
westlichen Mentalitát einfügt, ist sehr naheliegend. Mit dieser Tatsache wáre 
eine spátere Entstehungszeit auch zugleich gegeben, dass die Ikone námlich 
nicht vor Ende r3. Jh./Anfang 14. Jh. entstanden ist. Näher beleuchtet diese 
Feststellung noch eine stilistische Analyse ; vgl. dazu die Moskauer Engelsikone 
bei AINALOV, Geschichte der russischen Monumentalkunst zur zeit des Grossfür- 
stentums Moskau, Berlin, 1933, Taf. 296, wo sowohl die malerischtechnische 
Ausführung, wie die Übereinstimmung zeitcharakterisierender Details auffallt : 
lineare Behandlung der Augen, Nase, etc., gleiche Lichtmodellierung, überein- 
stimmende Bildung des kleinen Mundes und der mandelfórmigen Augen, u. a. m. 


Abb. 5. — Die allerheiligste Dreifaltigkeit 


Ikone des Rublev, Sergiev-Troitzkaja-Levra, 141-135. Siehe dazu WULFF- 
ALPATOFF, ‚Denkmäler, pp. 278-279, Anm. zu Abb. 64. Starke Übermalungen 
des Gesichtes und des Mantels des linken Engels. 

Wulff-Alpatoff erwähnt, dass im Klinzower Handbuch bemerkt ist, dass die 
Ikone von Rublev für Nikon, den Schüler des hl. Sergius angefertigt wurde 
und sieht die Bestátigung dieser Angabe in der Stilverwandtschaft mit den 
Fresken der Uspenskij-Kathedrale von Wladimir, an dessen Ausmalungen 
Rublev nach dem Zeugnis der Chronik 1408 betátigt war. Stilistisch sind abend- 
lándische Einflüsse (Duccio) nicht auszuschliessen (Weichheit, Rhythmus der 
Bewegung, etc.). 


Abb. 6. — Erzengel Michael vor Josua 


Moskau, Uspenskij-Kathedrale, 50-35. 

Der ikonographische Typus geht auf den des Pariser Gregor Cod. 510 Fol. 226v, 
(OMONT H., Fac-similés des miniatures des plus anciens manuscrits grecs de la 
Bibliothèque Nationale, Paris, 1902, pl. XL/2); 14. Jh. Bei der Datierung han- 
delt es sich darum, wann in der byzantinischen Kunst der gepanzerte Engel 
mit dem über dem Kopf geschwungenen Schwert erscheint, ob sich dies noch 
in der mittelbyzantinischen oder erst in der spátbyzant. Zeit aufzeigen lásst. 
Alle bekannten Darstellungen bis ins r3. Jh. zeigen den Erzengel in langer 
byz. Hoftracht, in den Hánden Ripidium oder Weltkugel oder beides haltend 
(vgl. z. B. Michael aus St. Nikitas als Typus: PETKOVIĆ Vr. R., Peinture 
serbe au moyen áge, Beograd, 1930, Bd. I, Pl. 36 a). Im 14. Jh. kommt in 
der serbischen Monumentalmalerei der im kurzen Panzer, mit enganliegenden 
Hosenbeinen und Schaftstiefeln, wehendem Mantel bekleideten Michael, der 
in lebhafter Bewegung das Schwert über dem Kopf schwingt, auf, 
so in Pec, wo sich bei der Darstellung einiger abendlàndischer Einfluss be- 
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merkbar macht (PETKOVIÓ, loc. cit, Pl. 78 b). Die Michaelsikone in ihrer 
mehr hieratischen und feierlichen Haltung trotz des Bewegungsmomentes 
ist unbedingt eher wie die Freske aus Peé anzusetzen. Es handelt sich also 
um eine sehr frühe Komposition dieses Typus. Durch eine stilistische Ana- 
lyse lassen sich folgende Hinweise für die Datierung entnehmen: Für das 
I4. Jh. spricht: a) die Fussbildung, die gleich der der Figuren in Decani 
ist (vgl. PETKOVIĆ, loc. cit., Pl 111 a, in der Szene des Täufers mit den 
Pharisáern und Sadducáern [Mth. 3, 7]); b) die kreuzfórmige Orna- 
mentik der langen Schaftstiefel, die in der aus dem Jahre 1363 stammen- 
den Freske des Abendmahls auf dem Gewand der rechten Figur wieder- 
kehrt (Volotovo ; vgl. GRABAR I., Istorija russkago iskusstva, Bd. V, Moskau 
O. J., Abb. p. 167). Der geschlossene Umriss und die mächtigen Flügel 
erscheinen bei einer Michaelsikone des r4. Jh. aus nordrussischer Schule. (vgl. 
WULFF-ALPATOFF, Denkmäler, p. 185, Abb. 81). Auffallend ist die Bildung der 
Flügel, die in scharf geknicktem Bogen aus den Schultern wachsen. Ahnliche 
Formung der Flügel kennen schon die Engel des Sanctuariums in Daphni, 
(MILLET G., La collection chrétienne et byzantine des Hautes Etudes, Paris, 1903, 
p. 24, Nr. 326) aber sie sind dort weit und flach ausgeschwungen und die 
scharfe Biegung ist zu vermissen, die sich aber in den Flügeln einer Michael- 
freske in Kuécevice (Makedonien), 14. Jh. «S. Spas» wiederfindet. Die Bildung 
des Kopfes dagegen ist in ihrer Modulation und strengen Frontalitát Darstel- 
lungen des 12./13. Jh. ähnlich, was Schweinfurth (Geschichte der russischen 
Malerei..., p. 64) und Wulff-Alpatoff (Denkmáler, p. 284, Anm. zu Abb. 29) 
zu einer Datierung in diese Zeit führte. Es dürfte sich jedoch aus dem Vorher- 
gesagten ergeben, dass sich diese Annahme allein nicht halten lässt, zudem es 
öfters vorkommt, dass die Ikonen auf altertümliche Vorstellungen zurückgreifen. 
Als letztes lásst sich noch hinzufügen, dass es nicht unmóglich ist, da die Ikone 
sich von altersher in der Uspenskij-Kathedrale befand, sie gleichzeitig mit der 
an dieser Stelle 1392 gegründeten Erzengelkirche gemalt wurde. 


Abb. 7. — Der heilige Gregor Thaumaturgos 


Petrograd, russ. Museum, 75-53. 

Die Datierung ergibt sich aus stilistischer Übereinstimmung mit den Fresken 
der Demetriuskathedrale in Wladimir, besonders mit dem Kopfe des Apostels 
Johannes (vgl. GRABAR I., Die Freskomalerei der Dimitrij- Kathedrale in Wladimir, 
Berlin, O. J., Abb. XXVII) in der Gestaltung des Gesichtstypus und den langen 
schmalen Proportionen, in der Bartbehandlung, der scharfen Linie der Augen- 
brauen, der Faltenausführung der Stirn und der überlangen, spitz auslaufen- 
den Nase mit den emporgezogenen Nasenfliigeln. Jedoch dürfte die Komposi- 
tionsweise in der Demetriuskathedrale (wahrscheinlich erst r3. Jh.) schon eine 
weitere Stufe, wie sie die Ikone zeigt, aufweisen, womit gesagt werden soll, 
dass die Ikone eine vorangehende Stufe vertritt. Ahnlichkeiten der Portraitzüge 
sind in Daphni (MILLET G., Le monastére de Daphni [Monuments de l'art by- 
zantin, Bd. I], Paris, 1899, Pl. X), in Hosios Lukas (SCHULTZ R. W.- BARNS- 
LEY S. H., The Monastery of Saint Luke of Stiris in Phocis..., London, 1901, 
Pl. 45) und in den Darstellungen Gregors von Neocásarea in den Mosaiken der 
Kiewer Sophien-Kathedrale (TH. ScHMITT, Die Kunst der Ukraine, Berlin, 1919, 
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p. 55, Abb. 6) zu erkennen. Im Gegensatz zu Wulff-Alpatoff (Denkmäler, p. 262, 
Anm. zu Abb. 24) ist zu bemerken, das der paläographische Charakter der 
Inschrift nicht ins r2. Jh., sondern ins 14. Jahrhundert zu setzen ist. Es handelt 
sich um eine Neuerung und Auffrischung der Buchstaben, die sich mit der 
Übermalung der Ikone deckt. Einzelheiten lassen sich nur am Original aufzeigen. 


Abb. 8. — Die heiligen Athanasius, Cyrillus und Ignatius 


Novgorod, Museum, 14. Jh. 

Von dem streng hieratischen Prinzip des 14. Jh. unterscheiden sich besonders 
Ciryllus und Ignatius durch ihr feierliches Schreiten, die Gewichtslegung auf 
das linke Bein und Vorstreckung des rechten und ihre gewisse Leichtigkeit. 
Die Modellierung der im Verháltnis sehr klein gebliebenen Gesichter. spricht 
für das r4. Jh. Als Parallele wáre z. B. die Darstellung des hl. Gregor bei 
OKUNEV N. I., Izvestiia imperatorskago russkago Arxeologi¢eskago Obščestva, 
Bd. 39, 1911, Taf. XVII/r, zu nennen oder auf die Fresken des Snétogorski- 
Klosters hinzuweisen, MACULEWIE [vgl Anm. 56], Taf. X. 


Abb. 9. — Der heilige Johannes der Taufer 


Kiew, Museum der geistl. Akademie, 46-5. Die Ikone stammt van Sinai- 
Kloster. Enkaustik ohne Gipsgrund. Inschrift: I(w (8c) O A(uvo)C (tod) O(zo) Y 
O (d«ugo)N (Thy) A(uxg)TI(xv) TOY (xéouov). Vgl. PETROV, Albom [vgl. Anm. 
30], p. 9; KONDAKOV, Russkaja Ikona, Bd. III, 1931, p. 127; WULFF-ALPA- 
TOFF, Denkmáler, pp. 18-24 und 258, Anm. zu Abb. 8. 

Dass das Bild aus dem 9. Jh. stammt (abgesehen von verschiedenen spá- 
teren Übermalungen) beweist folgendes: Der kompositionelle Aufbau und die 
stilistischen Ausführungen der Táuferikone zeigen starke Übereinstimmungen 
mit den Figuren des Kosmas Indicopleustes (vgl. STORNAIOLO C., Le miniature 
della topografia cristiana di Cosma Indicopleuste, codice Vaticano greco 699, Mi- 
lano, 1908). Fast in allen Figuren zeigt sich eine breite, kórperliche Darstellung 
mit wechselnder Betonung des Stand- und Spielbeins, ein über den Unterarm 
geschlagenes und herabhángendes Ende des Himations, das, unter dem Knie 
in weichen Bogen verlaufend, unmittelbar heraufgeführt wird. Auch Überein- 
stimmungen in den Details (vgl. etwa Taf. 22, loc. cit., die Gestalt Abrahams) 
in Bezug auf den Kopftypus, in der Bewegung der Hànde, der wirren Haar- 
tracht, etc. Der Codex des Kosmas Indicopleustes ist in das 9. Jh. zu datieren. 
(vgl. BEES N., Kunstgeschichtl. Untersuchungen über die Eulalia-Frage, in Re- 
pertorium für Kunstwissenschaft, XXXIX, p. 243, und STRZYGOWSKI J., Der 
Bilderkreis des griech. Physiologos (Byz. Archiv, Heft 2), Leipzig, 1899, p. 54). 
Bereits Montfaucon setzt das Manuscript ins 9. Jh.: «In Vaticana vero bi- 
bliotheca elegantissimus eiusdem codex habetur unciali charactere noni circiter 
saeculi, cum figuris ex vetustiori exemplari». (MG, 88, 29). 

Die Annahme Diehls (Manuel d'art byzantin, Bd. 1, Paris, 19252, p. 240) 
den Codex ins 7. Jh. zu datieren, ist un wahrscheinlich, da sich sonst stilistische 
Übereinstimmungen zeigen müssten. Dass das nicht der Fall ist, soll folgende 
Parallele zeigen: Eine Christusfigur des Rossano-Codex (vgl. Muñoz A., 11 
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Codice Purpureo di Rossano e il Frammento Sinopense, Rom, 1907, Taf. II) 
soll verglichen werden mit einer Christusfigur des letzten Gerichtes aus dem 
Kosmas Indicopleustes (STORNAIOLO, loc. cit., Taf. 49). Vorauszusetzen ist, 
dass jede dieser beiden Typen durchlaufend zu finden ist. Die Rossano-Figuren 
sind durchwegs mit aus dem Bilde schauenden Augen in Halbwendung gegeben, 
während im Kosmas die Pantokratordarstellungen in frontaler Haltung erschei- 
nen. Obwohl hier beide sitzend und die Rechte zur Segensgeste erhoben dar- 
gestellt sind, ist die Einzelbehandlung stark unterschiedlich. Als Beispiel die 
Kopfausführung: Im Kosmas lassen die Haare das Ohr frei und liegen im 
Nacken an, Wáhrend sie im Rossano-Codex das Ohr bedecken und in offenen 
Locken ausfallen. Der Bart der Kosmasfigur ist kleiner und bedeckt nicht 
das Kinn, dagegen ist im Rossano-Manuscript ein Schnurrbart und ein starker 
Bart, der von der Unterlippe ausgehend die ganze untere Partie bedeckt. Die 
Augen im Kosmas sind ausgesprochen weit geóffnet, wührend sie in der Ros- 
sanofigur nicht besonders auffallen. Ebenfalls sind Unterschiede in der Gewand- 
behandlung zu erkennen. Die Gewandbehandlung beim Kosmas-Christus ist 
plastischer, perspektivisch wirkend, wührend die Rossano-Figur von dem weiten 
Mantel so eingehüllt ist, dass die Waden-Partie als Fláche erscheint und sich 
die Formen der sitzenden Stellung kawm abheben. Dementsprechend verláuft 
die Faltenkomposition. Im Kosmas sind sie realistisch und dem natürlichen 
Gewandwurf entsprechend. Beim Rossano-Christus zeigt sich eine nur andeu- 
tende, stilisierte Behandlung. Es ergibt sich daraus, dass das Manuscript des 
Kosmas nicht in die von Diehl angenommene Periode hineingehórt. Es ist 
vielmehr dem 9. Jh. einzureihen. 

Ein Vergleich der Pantokratorfigur des letzten Gerichtes des Kosmas mit 
dem thronenden Christus des Manuscript Gregors von Nazianz, Bibl. Nat. 
gr. 510, etwa von 880-886 (vgl. OMONT, Fac-similés [vgl. Abb. 6], p. 12 — 
danach die Abbildung Pl. XV —; BORDIER H. C., Description des peintures 
et autres ornements contenus dans les manuscrits grecs de la Bibliothèque Natio- 
nale, Paris, 1883, pp. 62 ff.), ergibt eine auffallende Übereinstimmung, nicht nur 
des Gesamtbildes, sondern auch in den Details. In beiden Darstellungen sitzt 
der Pantokrator auf genau demselben Thron mit dem gleichen Schemel und 
dem gerollten Kissen (Attribut byz. Kaiser). Eine derartige Thronbildung ist im 
7. Jh. noch undenkbar. Entsprechend ist auch die in den Einzelheiten überein- 
stimmende Behandlung des Gesichtes (Haare, Nase, Augen und Augenbrauen), 
woraus sich ergibt, dass die Datierung des Kosmas in das 9. Jh. richtig ist. 

Die Móglichkeit, die Miniaturen des Kosmas auf alexandrinische Vorbilder 
zurückgehen zu lassen, muss offen gelassen werden. Die stilistische Analyse 
der Figurenbehandlung ergibt allerdings eine Kompositionsweise im Sinne der 
makedonischen Renaissance. Es handelt sich also in jedem Fall um eine Um- 
komponierung im Sinne des 9. Jh., dieser Darstellungsweise ist eine neue for- 
male Konception zugrunde gelegt. 


Abb. 10. — Acheiropoiet Christi 


Moskau, Mariá Himmelfahrts-Kathedrale. Vgl. ALPATOV-BRUNOV, Geschichte 
der altrussischen Kunst, p. 256; AINALOV, Geschichte der russischen Monumen- 
talkunst zur Zeit des Grosstürstentums Moskau, p. 64; GRABAR A. N., Neru- 


172 SR. JOHANNA MARIA VOM KREUZ, O.C.D. 


kotvorennyi Spas Lanskago sobora, Prag, 1930, p. 18; SCHWEINFURTH, Geschichte 
der russischen Malerei im Mittelalter, p. 134, Abb. 53. 

Der Typus des Moskauer Acheir. weist starke Übereinstimmung mit den 
Fresken aus Neredica (1198) (Vgl. SCHWEINFURTH, loc. cit., pp. 89-90, Abb. 35 
und 36; GRABAR, loc. cit., Taf. III/1-2). Die malerische Behandlung deutet auf 
die Nikolausikone im Novodevizij-kloster, 13. Jh. (Abb. bei ALPATOV-BRUNOV, 
loc. cit., Tafelband, Abb. 170), wenn auch die Unregelmässigkeiten und zerris- 
sene Liniendynamik der systematisch-schematischen Auffassung des Acheiro- 
poieten zu widersprechen scheinen. Die Ausführung der Haar- und Barttracht 
und der Gabel über der Nasenwurzel weist auf Neredica hin, der Bart und 
Gabel auf die Ikone des hl. Demetrius von Thessalonich (vgl. KONDAKOV, 
Russkaja Ikona, Bd. II, 1929, Taf. 1) aus dem r3. Jh. Ainalov (loc. cit. und 
Taf. 29 a-b) spricht von enger stilistischer Anlehnung and die Engelsikone in 
Moskau (vgl. SCHWEINFURTH, loc. cit., p. 133, Abb. 52); beide will er zu einer 
Gruppe vereinen. Die Annahme ist bedingt richtig. Die feine ausgeglichene 
Gesamtbehandlung mit ihren schwungvollen Biegungen macht die Annahme 
Schweinfurths, das Bild in das r2. Jh. zu setzen, unmóglich. 


Abb. 11. — Die heilige Sophia 


Novgoroder Perevod; Abb. aus: Gedichte von Wladimir Solowjeff, deutsch 
von KNIES R.-KOBILINSKI-ELLIS L., Mainz, 1925, p. 9o. 

Da zur Zeit die Beschaffung einer Abbildung der Ikone unmóglich ist, kann 
hier nur ein Perevod (die der Vorstellung zugrunde liegende Zeichnung) bei- 
gefügt werden, wahrscheinlich aus einem der « bizevye podlinniki » stammend. 


Abb. 12. — Die Muttergottes-Orantin 


Moskau, Restaurationswerkstátten, 192-121 ; Holzbrett. Vgl. SCHWEINFURTH, 
Geschichte dev russischen Malerei im Mittelalter, p. 137; AINALOV, Geschichte 
der vussischen Monwmentalkunst zur Zeit des Grossfürstentums Moskau, pp. 57 ff. 

Der Typus zeigt einige Ahnlichkeit mit der Orantin der Kiewer Sophien- 
kathedrale (antik-hellenistische Züge), unterscheidet sich aber von deren mách- 
tigen Schultern und den an makedonische Kompositionsprinzipien erinnernden 
Kórperformen, indem sie feiner, zarter, mit verkürzten Armen und auffallend 
kleinen Hánden gebildet ist. Letztere Merkmale stimmen überein mit den 
Apostelfiguren der Eucharistie im Michaelskloster (vgl. AINALOV, in Belvedere 
1926, pp. 201 ff., Taf. 6, bes. Markus und Andreas) Die Bildung des Gesichtes 
erinnert an den hl. Stephanus in den Mosaiken des Zlatovercho-Michailovskij- 
Klosters (leicht verdrehte Augen, die vom Lid halb verdeckt sind, lángliches 
Gesichtsoval, tiefe Innerlichkeit des Ausdrucks (vgl. loc. cit., Taf. 14). 

Ainalovs Annahme (Geschichte, p. 60), dass die Ikone am Anfang des 12. Jh. 
entstanden ist, erscheint unwahrscheinlich. Gerade die stilistische Parallele 
und die Loslósung von der Orantin der Sophienkathedrale, führt zur Annahme, 
dass die Ikone am Ende des 12. oder Anf. 13. Jh. entstanden ist. 
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Abb. 13. — Der Stylit Daniel 


Kiew, Museum der geistlichen Akademie. Vgl. WULFF-ALPATOFF, Denkmäler, 
Pp. 51-52 und 260, Anm. zu Abb. 16 (dort Angaben über das Format: 22-20, 
die Inschrift: O OCIOC AANIHA ; PETROV, Albom [vgl. Anm. 30], p. 10 
und Taf. 9; KoNDAKOV, Ikony [vgl. Anm. 92], p. 17. 

Die starke Augenumrandung und die Gradlinigkeit der streng gebildeten 
Nase erinnern an Darrstellung wie des Daphni Pantokrator (Taf.I bei DIEZ E. - 
DEMUS O., Byz. Mosaics in Greece Hosios Lucas & Daphni) oder des Basilius 
vom Naos in Hosios Lukas (Abb. 14, loc. cit.), oder der Ikone des Joh. Chry- 
sost. aus Tver, r4. Jh. (Taf. 45 a bei AINALOV, Geschichte dev vussischen Mo- 
numentalkunst zur Zeit des Grossfürstentums Moskau). Eine ähnliche Nasen- 
behandlung tritt erst im 13. Jh. auf (vel. eines der friihesten Beispiele : 
Engelsikone aus Moskau (Taf. 29 b bei AINALOV, loc. cit.). Die Weichheit der 
Haar- und Bartbehandlung spricht ebenfalls fiir das 14. Jh., wo sich die strenge 
Herbheit durch weiche Elemente zu ersetzen beginnt. Halbgewendete Körper- 
darstellungen treffen wir im 11./12. Jh. nicht an. Die Behandlung der Hánde 
erinnert an die des Joh. Bapt. der Deesis in Moskau aus dem r5. Jh. (Taf. 
XXIII bei KONDAKOV, Russkaja Ikona, Bd. I, 1929, Farbbild). Dagegen lásst 
sich noch anführen, dass eine Bekleidung der Füsse durch das Gewand im 
I4. Jh. beginnt seltener zu werden. Es handelt sich wahrscheinlich um eine 
Übermalung der Ikone. 


Abb. 14. — Die Vision des heiligen Johannes Klimakus 


Petrograd, Russisches Museum. r6. Jhd. 
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CASTIGATIONES KEHRIANAE 


2. De ecclesia s. Chrysogoni Romae * 


SUMMARIUM. — Bullae Callisti II et Innocentii II ad ecclesiam romanam 
s. Chrysogoni pertinentes, quas P. F. KEHR tantum ex editione Bullarii Car- 
melitani et descriptionibus pro cardinali Garampi confectis novit in Italia Pon- 
tificia 1 (1906) 127-126 n. 5 et 7, ex ipsis originalibus Romae in archivo gene- 
rali Carmelitarum asservatis eduntur introductione et critico apparatu instructae. 


Introductio : p. 174-182. 
Bulla Callisti II: p. 182-187. 
Bulla Innocentii II: p. 187-101. 


I. Binas bullas pontificias, et quidem antiquissimas quae de re 
extant, ad ecclesiam romanam s. Chrysogoni Transtiberim pertinentes 
frustra Kehrius cum apud Archivum Generale Carmelitarum ad s. Ma- 
ram Transpontinam tum apud Trinitarios ad s. Chrysogonum olim 
perquisivit.! Rem actam fortassis arbitrati, vel omnino non adver- 
tentes, pp. Bruno Katterbach et W. M. Peitz ne earum quidem existen- 
tiam suspicati sunt in eximia elucubratione de subscriptionibus 
pontificum et cardinalium in bullis maioribus s. XI-XIV occurrenti- 
bus ?: etenim neque in ipsa dissertatione unquam illarum mentio fit, 


* ad IP I (1906) 124-126. — Castigationes Kehr. 1 = Ephemerides Car- 
meliticae 3 (1949) 351-404. — Compendia: JP = Regesta Pontificum 
Romanorum, Italia Pontificia I Roma (1906), edente P..F. Kehr. RPR=Re- 
gesta Pontificum Romanorum ab condita Ecclesia ad annum post Christum 
natum MCXCVIII, ed. Ph. Jaffé, editionem secundam... curaverunt S. Loewen- 
feld, F. Kaltenbrunner, P. Ewald. I (Lipsiae 1885). : sectionem III a. 882- 
1198 curavit Loewenfeld. L.SAGGI, La Congregazione Mantovana dei Carmeli- 
tani sino alla morte del Beato Battista Spagnoli (1516), 1954 (— Textus et 
Studia Historica Carmelitana 1) — Compendia in ed. bullarum cf. in 
Introductione n. 11 ; in apparatu sunt consueta, praeter Intr., quod hanc Intro- 
ductionem paragraphis distinctam innuit. 

SIP C IZS: 

? B. KATTERBACH O.F.M.-W. M. PEITZ S.I., Die Unterschriften der Päpste 
und Kardinäle in den « Bullae maiores» vom 11. bis 14. Jhat. in Miscellanea 
Francesco Ehrle, IV Paleografia e Diplomatica (1924) 177-274 + tab. 6 dupl. 
extra textum (= Studi e Testi 40). 
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neque in appendice,? ubi archiva romana ordine recensentur, Carmeli- 
tarum archivum usquam apparet. Idem autem archivum, aptius nunc 
ad s. Albertum,* in via Sforza Pallavicini, dispositum, originalia ipsa 
nobis feliciter suppeditavit, quae, Patribus Carmelitis benigne pro more 
annuentibus, hic edere placuit, ne Italiae Pontificiae in dies complendae 
nostra quoque, licet exigua, deesset opera. 

Opera recentiora tam Mesnard quam Krautheimer * cura edita 
praetermittanda visa sunt, quippe quae, licet antiquitatis scientiae 
magnum emolumentum attulerint, bullas nostras obiter tantum e Bul- 
lario Carmelitano prius allegavit, alterum omnino praeterivit. 


2. Bullas apud ecclesiam s. Chrysogoni, probabiliter in sacrario, iugi- 
ter usque ad s. XV servatas esse tenendum sane est ; cum autem eccle- 
sia a. 1486, agente cardinali titulari Hieronymo Basso della Rovere, 
Carmelitis Congregationis Mantuanae concredita est," ad eorum manus 
etiam bullae devenerunt, quin tamen Mantuam, ut alia monumenta, 
translatae sint, sed ad s. Chrysogonum perseverarunt quousque, forte 
exeunte s. XVII, in archivum generale Congregationis Mantuanae 
susceptae sunt. Ouod quidem archivum, 6 iunio 1638 decretum,? col- 
lectis undique monumentis, inventario instructum est a p. Angelo 
Roberto Laurenti confecto, quod completum? est a. 1644 et a. 1657 
descriptum ad accessiones notandas !° : utrobique tamen bullarum, imo 
ipsius ' tituli ' s. Chrysogoni,!! mentio deest, qui proinde serius inductus 
videtur, attamen ante a. 1715 quando Monsignanus illas sua signatura 
praeditas edidit. Suppressa Congregatione Mantuana (a. 1783), vel sta- 
tim vel certe a. 1847, quando ecclesia s. Chrysogoni ad PP. Trinitarios 
translata est, bullae ad s. Mariam Transpontinam migrarunt !? et postea 
in Collegium s. Alberti. 

Ex his quae narravimus quaedam apud Kehr emendanda occurrunt : 
p. I24 haud exacte affirmatur ' Monasterium... incoluerunt... inde ab 
anno 1480 monachi carmelitani ',!? cum hoc a. 1486 acciderit ; item 


3 ibid. (not. 2) 267-274: B. KATTERBACH, Bullae maiores vom Paschalis 
II bis XIV. Jahrh. in römischen Archiven. 

4 quo archivum translatum est ineunte hoc saeculo. 

5 M. MESNARD, La basilique de Saint Chrysogone à Rome (Roma-Paris 
1935) 125-132 148 (= Studi di Antichità Cristiana IX). Etiam notandum aucto- 
rem pluries adstruere a. 1489 Carmelitis datam esse basilicam (p. 128 150 et 
alibi) e nota confirmatione Innocentii VIII in Bullario Carmelitano 1 (1715) 
407?-409*, 

6 R. KRAUTHEIMER, Corpus Basilicarum Christianarum Romae 1|3 (1945) 
144-164 + tab. XXI (= Monumenti di Antichità Cristiana. II serie II, 3). 

7 cf. SAGGI 201. 

8 SAGGI XXXVs. 

9 SAGGI XXXVs: originale in Arch. Gen. Carmelitarum II. Mantuana. IT. 1. 

10 originale in Arch. Gen. Carmelitarum II. Mantuana. II.2: cf. SAGGI 


XXXVI. i 
11 hic 'titulus', seu sectio in qua monumenta ad s. Chrysogonum perti- 


` nentia apud Monsignanum notantur, in inventariis de quibus in notis 9 et 10 


non invenitur, sed solum ' conventus Romae '. 
12 Sacer L-LI. 
13 SAGGI 201. 
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falsum est quod ibidem asseritur ‘ Pius IX concessit ecclesiam mo- 
nachis Trinitariis, Carmelitis ad s. Mariam Transpontinam translatis ', 
cum revera translati sint ad ecclesiam s. Nicolai ‘ai Cesarini ’,14 ubi 
nunc dicitur ‘ Largo Argentina’ ; tandem, si ‘ monumenta antiqua pe- 
rierunt' (p. 126), bullae saltem nostrae adhuc supersunt. 


3. Bullas ex originalibus s. XVIII bis descriptas esse novimus: a 
p. Eliseo Monsignano, qui eas t. I Bullarit Carmelitani adiecit in ap- 
pendice,!5 et ab ignoto quodam, forte carmelita, pro card. Garampi, 
in cuius collectaneis miscellaneis manuscriptis in Archivo Secreto Vati- 
cano adservatis 16 nunc legi queunt. 

E Bullario Carmelitano in regestum redactae prodierunt cura Sa- 
muelis Loewenfeld in editione altera Regestorum Pontificum Romano- 
rum a Ph. Jaffé olim conditorum, in qua, ad bullam Callisti II scite 
adnotatur ‘ Bulla est mendose descripta '.!7 Regesto autem Callisti II, 
quibusdam emendationibus inductis, ex eodem Bullario Carmelitano 
bullam Callisti inseruit U. Robert.!8 

Primum apographa garampiana animadvertisse P. F. Kehr probe 
laudandus, qui notitiam in Góttimgische Nachrichten 1% edidit, consulto 
addita nota ' wohl aus Original’ ; neutra tamen edidit, quamvis escha- 
tocolum saltem bullae Callisti id omnino exigere videretur. In ipso 
vero t. I Italiae Pontificiae adornando notam praelibatam subticuit, 
forte inclusam compendio B, descriptiones garampianas designante,? 
cum B iuxta morem Kehrii apographa ex originali innuat. Aliquatenus 
carpendus est, quod utrobique inter bullae Innocentii II descriptionem 


plenam et bullae Callisti II partialem, ut infra n. 6 dicetur, haud 
distinxerit. 


4. Editionem a Monsignano paratam multis scatere mendis et ani- 
madvertit Loewenfeld ?! et clarissime nostrae editionis apparatus osten- 
dit. Textus orthographiam ad normas sui temporis ab editore exactam 
libenter praeterimus, quibusdam tantum exempli gratia in apparatu 
adnotatis.?? Errata ipsa in textu bullarum rariora sunt, scilicet omis- 
siones 28 et lectiones mendosae.?4 Plurimae contra sunt omissiones et 
oscitationes in subscriptionibus, quas ad utramque bullam separatim 
hic recensendas duximus. 


14 SAGGI 201. 

15 ELISEUS MONSIGNANUS, Bullarium Carmelitanum I (1715) 5172-5212. 

16 Arch. Vaticano Segreto, fondo Garampi, Collectanea miscellanea n. 283-284. 
ETRE ON (OKO SE WMA Sl ATZE 

18 U. ROBERT, Le Bullaire du Pape Calixte II, I (1891) 334-337 n. 227. 
19 Nachrichten dev K. Gesellschaft dey Wissenschaften zu Gottingen, Philolo- 


gisch-historische Klasse, 1903, 505-591 ‘ Nachtráge zu der Römischen Berichten ’. 
EU I8 30 Sera 


21 RPR TI 799 n. 6901. 

veia bulla Callisti adh r345 roma m pul ao 
cemtii adili 3:5 7 10 12 O 2223. 

25 tautum in bulla Innocentii 112% 

“lin bulla SA 769120215 in da oo el 
I Sy 5 ORSO TORI 191227258 
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In bulla Callisti deprehenduntur omissiones, falsae lectiones 
et additiones. a) Omissiones: 1) integre 1. 31 de card. Bo- 
nifatio; 2) nomina cardinalium Lamberti 1. 27, Divizi 1. 30, Deusde- 
dit 1. 38, Sigizi l. 44; 3) titulus et quae post vocem card. sequuntur 
1. 37 45 49; 4) semper omissum est ss., praetermisso quoque ef ubi 
praecedit ; 5) alia hic illic, nempe pòr. 1. 33, tt. 1. 43, interfui 1. 51, 


et p(etri) 1. 36, in celio monte 1. 47, anno 1. 58. b) Falsae lec- 
tiones: I) quoad nomina cardinalium 1. 39 48 58; 2) quod titulos 
l. 35 et 50, addita aliquatenus l. 29. CO Addrtio una, apta 


quidem sed contra autographum et usum temporis,25 Crucis in l. 42. 
Multo melius Monsignanus erga bullam Innocentii II 
se gessit. Pauca improbanda sequentia occurrunt. a) Omissio- 
nes: I) ss. semper omissum est; 2) quae post card. sequuntur 1. 32 ; 
3) tt. L 34. b) Falsae lectiones: I) in nominibus cardi- 
nalium 1. 29 34 35, cum levi variatione l. 28; 2) in titulo 1. 34. 


5. Robert e Bullario Carmelitano bullam Callisti descripsit pressius 
exemplar adhaerens. Quaedam complevit, ut nomina cardinalium 
l. 27 30 44, supplens tantum punctis 1. 38. In reliquis Monsignano 
consensit, etiam quando facilius emendare potuisset, ut 1.58 quoad 
nomen cardinalis bibliothecarii Grisogoni, quod et ipse legit Ridolphum, 
vel quoad aliquot titulos, verbi gratia in 1. 35 collata cum 1. 50. Immo 
totam 1. 26 subscriptionem Petri portuensis continentem omisit. 


6. Optime legit et descripsit generatim qui pro collectaneis card. Ga- 
rampi collocavit operam. Cum ipsam rotam et BV quam simillime 
imitatus sit, iure Kehrius eum ex originalibus descripsisse animadver- 
tit.26 Re quidem vera, scribendi rationem adamussim secutus, etiam 
sententiarum sectionibus ad originalia repraesentandis ita inhaesit, ut 
in bulla Innocentii illam quoque distinctionem mediam puncto infe- 
riore et virgula superiore repraesentatam effinxerit, necnon compendio- 
rum formam, licet in minimis aliquando constantia defecerit. Ideoque 
in apparatu pauca adnotanda. 

In bulla Callisti, solum excerptim descripta, inveniuntur 
falsa lectio l 1 et omissiones |. 51 et 57; insuper ratio 
describendi subscriptiones columnae prioris alia est ac ea qua 
usus est Monsignanus et quam ipsi approbavimus.?” In bulla In- 
nocentii falsae lectiones occurrunt l. 1 et 29, omis- 
siones l. 24 et 26. 

Quod vero mirum videtur, integram scriptor garampianus bullam 
iuniorem Innocentii II protulit : fortassis quod priorem invenerit? Cal- 


25 conferri potest inscriptio in ecclesia s. Chrysogoni a. 1123 linea 4 de 


card. Gerardo ‘ pbro .s. hrlm ', apud MESNARD (not. 5) 127. 
26 * wohl aus Original' ut supra n. 3 (not. 19) allegatum est. 
ACI RAN 


12 
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listi bullam autem, integram quidem a Rota ad finem, excerpsit in 
textu hac ratione : 


. ‘ Callistus... annuimus ' 1. 1-3 

7 “De... mota est 1 859 

. * Ceterum... monumentis ' 1. 9-10 
-* Hanc perscrutantes SL r2. 


AUN 


7. Superest ut de originalibus ipsis, quae in archivo generali Carme- 
litarum A. O. adservata signaturam gerunt Extra III. 1122.1 et III. 
1130.1, brevem descriptionem offeramus. Utraque generatim bona con- 
servatione gaudet, exceptis bullis plumbeis deperditis et aliquibus fo- 
raminibus in plicis, quae 4X4 factae sunt ut commodius in archivis 
servantur, ita tamen ut textus plene legatur et paucae tantum litterae 
hic illic intra parentheses quadratas supplendae sint in editione. De 
utraque bulla separatim. 

Bulla Callisti II dimensiones habet circiter mm. 975x495, quibus 
addenda plica mm. 35, ita ut longitudo membranae metrum excedat. 
Lineae sulcatae ad Rotam usque sunt 25, quarum I et 2 primam lineam 
textus maioribus litteris continent et 25 vacua est, intervallum vero 
inter unamquamque est mm. 16/17 ; limites laterales sunt + mm. 25. 
A 1. 25 ad cardinalium subscriptiones sunt circiter mm. 65 et in medio 
intervallo, nempe utrinque circiter mm. 33, est subscriptio pontificis. 
A 1. 25 ad lineam Dati sunt mm. 250. Etiam ad subscriptiones lineae, 
minore intervallo servato, fere dimidio linearum textus, sulcatae 
sunt, sed in parte sinistra utrum usque ad finem pervenerint non patet, 
in parte autem dextra tot perspiciuntur quot subscriptiones. Sub s 
subscriptionis ' Petrus' tit. Callisti parva crux sulcata perspicitur. 
Scriptores autem totius membranae hi numero fuerunt: t scriptor 
textus, ?qui Rotam exaravit et intimum orbiculum inscripsit, 3 scrip- 
tor notae expeditionis (l. 58), subscriptiones autographae, videlicet 
4 Callisti pontificis, qui etiam sententiam ‘ firmamentü est dns timen- 
tibus eum’ in orbiculo exteriori eodem tempore scripsit, 5736 cardina- 
lium numero 32 (episcoporum 6, presbiterorum 19, diaconorum 7): 
summatim 36 manus certo distinguuntur. 

Quoad subscriptionum ordinem haec animadvertenda. In duplici co- 
lumna, ut notum est, distributae leguntur, dextra legentibus reservata 
diaconis. In sinistra, ubi praecedunt episcopi, nulla tamen sedium ra- 
tione habita, duplici ordine nomina leguntur, ita ut incertum sit, utrum 
in eadem linea unum post alterum exarata sint, an altero ordine iam 
completo. Insuper subscriptio Petri portuensis (l. 260) dextrorsum inter 
lineas Crescentii et Lamberti (l. 25 27) inserta videtur; Cono (1. 28) 
est in eadem linea cum Lamberto (l. 27), quod quidem garampiano 
descriptori favere videtur. Quin quaestionem dirimamus, en conspectum 
nostrae editionis cum Bullario Monsignani consentientis, collatae cum 
apographo garampiano : 
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post 1. 31 = 1. 45 Garampi 
Se » 
y» 96 ^45 » 
è 39 = 3 48 » 
» » 40 = » 49 » 
$ 9742 x59 » 
» > 44 = » 51-57 » 


Forma scripturae ea est cancellariae Callisti II propria atque nota, 
in qua efferenda nonnulla duximus. Initiales litteras pleniori ductu 
exarata sunt 1. 2 ‘Cum’, 1. 14 ' Nullus’, 1. 19 ‘ Decernimus ' ; duplici 
vero l. 20 ‘Si’ et 1. 22 ' Cunctis '. Alia peculiaria : v solum initio occur- 
rit (l. 2 6 17 19); voces maioribus variis modulis litteris (l. 4 5 10 11 
13 I4 58) ; y cum puncto superno 1. 2; 7 in fine vocis (l. 4 6-8 15 17 
18) et rarius jt in -rji (1. 14 20) ; 7 post ¢ in formula -/47Y** et etiam post 
y (l. 18) ; diphthongus formam praebet e, omittitur in pre- (1 3 4 8 9 
IO 14 16 I9), sepe (1. 10 IQ), questio et ceterum (1. 10). Pauca observanda 
de subscriptionibus, cum personalis modus melius ibi perspiciatur, verbi 
gratia diphthongus in «es subscriptionis Lamberti ostiensis (1. 27). 
Tantum animadvertendum vocem 'subscripsi' generatim repraesen- 
tari ff duplici lineola secante, aliquando autem una lineola (l. 41 47-49 
55); sed etiam duplici ss forma unciali (l. 25 26), vel minuscula cum 
puncto (l. 50) aut cum lineola secante (1. 55). 

Inter regesta et signaturas quae in tergo membranae leguntur haec 
seligimus ‘n° 27. S. Chrysogoni ', et alibi '.I.' littera magna. 


8. Bulla Innocentii II mensuras offert circiter mm. 660 X 390, qui- 
bus addenda plica mm. 25. Margines lineis distinctis utrinque sunt 
mm. 17. lineae sulcatae a summo deorsum 29 numerantur, quarum 
I et 2 intitulationem magnis litteris continent, 28 vacua est et 29 sub- 
scriptionem pontificis fert. Pro subscriptionibus cardinalium vero lineae 
non apparent. In ima membrana est linea Dati, a qua ad subscriptionem 
pontificis sunt mm. 130 circiter. Rotae diametrum est mm. 41 paulo 
amplius et orbiculus cum sententia “+ Adiuua nos deus salutaris 
noster' fere mm. 7 latus est. 

Scriptura textus satis a bulla Callisti differt, in quibusdam notabi- 
- liter. Diphthongus ae/oe generatim scripta est ae, rarissime e (l. 12 19) 
et aliquoties e in praepositione pre- (l. 4 5 10 13 et 26 in premia). E 
contra pro simplici e diphthongus adhibetur initio vocis aecclesia (1. 4-12 
16-18 20 21 23). Alia quaedam: v initio (l. 7 18) et in fine (in com- 
pendio zhv 1. 24 25) rarius occurrit ; # > ij, sed etiam servatur (l. 15); 
-ti°° > tj, sed non deest exceptio (l. 13), et aliquoties -#7 haud se- 
quente vocali (l. 2 15); á praepositio (l. 10) et dc coniunctio (l. 24) 
cum accentu; À semel legitur (1. 9). Litterarum altitudinem consideranti 
sex saltem in textu oculos percellunt mensurae: corpus ordinarium 
scripturae minusculae mm. 2, litterae maiores pro nomine ' Vrbani ” 
(1. II 14) et ‘ Grisogoni ’ (excepta initiali 1. 4 15) mm. 4,5 paulo exce- 
dentes, pro nomine ‘ Calixti’ (excepta initiali 1. 9 13) mm. 7,5, litte- 
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rae initiales generatim mm. 12, initiales quaedam maiores (l. 2 15) 
mm. 15, intitulatio (1. 1) plusquam mm. 16. Initiales maiores in vocibus 
“Ad” (L 2 18), Nullus" (1: 15), Decernimus ul 20)2et sur (1225) 
pleniori calamo scriptae sunt, fere ac si duplicato ductu exaratae 
sint. Triplex ‘ Amen” 1. 26 M forma unciali praebet. 

Subscriptiones in duplici columna dispositae sunt : in sinistra 7 (epi- 
scoporum 4 et presbyterorum 3), in dextra 3 diaconorum, hac ratione, 
ut subscriptio Romani una linea sit superior illa Uuillelmi, Gregorii 
eadem paulo inferior et Guidonis in linea Johannis ostiensis. Romanus 
forma M unciali in nomine suo usus est. Chonradus Ego ipse scripsit, 
sed difficulter, cum partem litterae g infra lineam bis tentaverit, ideo 
alius sequentia supplevit. Proinde, totius membranae scriptores hoc 
pacto distinguuntur: t textus scriptor, ? qui Rotam et BV exaravit, 
3 scriptor Dati, *Innocentius II, qui sententiam quoque Rotae in- 
scripsit (manu aliquantulum diversa), 514decem cardinales, 15 qui 
Chonradi subscriptionem complevit. 

In dorso plura sunt regesta et signaturae a s. XVI/XVII, inter quas 
notanda ‘n.° 18 S.t Chrysogoni’, et in alia parte ' .B. ' littera magna. 


9. De subscriptionibus pauca quaedam. animadvertenda. 

Uterque pontifex suam subscriptionem completam ipse exaravit; 
quoad vero sententiam in rota, in bulla Callisti eadem omnino est 
manus et atramentum, simillima autem, sed non eadem adamussim, 
in bulla Innocentii (in modo litterarum inchoandarum et aliquibus 
earum formis) ; quaestionem exinde possibilem nunc praeterimus. Tan- 
tum Corradus, antea presbyter card. tit. Pastoris dein episcopus sabi- 
nensis, qui in bulla Callisti (l. 46) totam subscriptionem ipse exarave- 
rat, in bulla Innocentii (l. 31) Ego cum scripsisset, et quidem incerta 
manu bis inferiorem litteram g repetita, alio qui suppleret indiguit. 
Reliquorum cardinalium subscriptio tota autographa est. | 

Nomina cardinalium, tituli ipsorum et tempus satis nota sunt ex 
utraque serie quam accurate S. Loewenfeld confecit cum pro ponti- 
ficatu Callisti 28 tum propontificatu Innocentii.2® Nihil vero novi ex 
opere quod Brixius ?? de cardinalibus ab a. 1130 ad a. 1180 adornavit 
haurire licet, cum Loewenfeldio omnino innitatur. Minus adhuc e Cri- 
stofori ?! expectare fas est, quem post indiculos loewenfeldianos ne 
respiciendum quidem ducimus. Qui tamen indiculi ex nostris bullis 
aliquid emolumenti depromere queunt. ; 

In bulla Callisti nomina quorumdam cardinalium forma aliquatenus 
a vulgata variante gaudent, quae, primo loco forma a bulla oblata, 
sunt haec: Sigizo: Sigizzo. Sasso : Saxo. Odaldus : Othal- 
dus. Conradus : Corradus. Tres tituli antiqua appellatione re- 


29 T PR I 780-781. 

29 RPR I 840-841. 

30 J. Matthias BRIXIUS, Die Mitglieder des Kardinalkollegiums von 1130-1181 
(Berlin 1912) 153-156: ' C. Liste der dem Kardinalkollegium der Jahre 1130- 


1181 angehórenden Mitgliedern. I Die beim Tode Honorius II. ' (13.|14. Februar || : 


1130) noch lebenden Kardinále '. 
31 P, CRISTOFORI, Storia dei Cardinali di Santa Romana Chiesa, Roma 1888. 
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feruntur : Eudoxiae = s. Petri ad vincula ; Pammachii = ss. Ioan- 
nis et Pauli; Pastoris = s. Pudentianae. Falso his titulis (quibus 
addendus Callisti) praefixit S. Loewenfeld, si subscriptiones autogra- 
phas respexit. Ipsi Loewenfeldii indiculo aliqua ex hac bulla iam acces- 
serunt, nempe primum datum Sassi tit. s. Stephani et Petri tit. Cal- 
listi ex ea depromptum est. Insuper, quod Loewenfeld ex imperfectis 
cum Monsignani tum Robert editionibus nequivit perficere, nec facili 
coniectura supplevit, tempus e nostrae bullae dato, id est 17 aprili 1121, 
emendandum est in sequentibus : 


I. Corradus tit. Pastoris (l. 46), cuius prima notitia in RPR 
est 25/5 IRI; 

2. Iohannes tit. s. Eusebii (l. 49), cuius postrema notitia ibi- 
dem est 7/1 1121; 

3. Theobaldus tit. s. Mariae Novae (l. 53), cuius prima no- 
titia ibidem est 25/5 1121. 


In bulla Innocentii nomina quaedam paulo immutanda sunt, si ad 
autographa exigenda videantur : Uuillelmus (1. 28) : Guillelmus. Ma- 
theus (l. 29) : Matthaeus. Chonradus (l. 31, sed non est autogra- 
phum, in bulla autem Callisti 1. 46 est ‘ Corradus ’) : Conradus. Go- 
selmus (l. 34): Goselinus. Semel antiquus titulus, nempe Emquitii 
(1. 32), occurrit.?? Hic quoad tempora nihil immutandum. Bulla, notis 
temporis et traditionis carens, expedita est quando bullae dabantur per 
manus Aimerici diaconi cardinalis et cancellarii.?? 


IO. Utraque bulla annum incarnationis praebet, et quidem, ex 
adiunctis, more florentino. Ideo recte a I,oewenfeldio et a Kehrio bulla 
Callisti 17 aprili 1121 attributa est; bulla vero Innocentii, temporis 
nota destituta, a Loewenfeldio et a Kehrio in Géttingische Nachrichten 
mensi maio 1130 adscripta est, sed a Kehrio in Italia Pontificia mensibus 
aprili vel maio. Adiunctis non attendentes, falso et qui regestum in 
tergo membranae confecit et Monsignanus annum 1122 adscripserunt. 


11. De utriusque bullae edendae ratione nonnulla sunt admonenda. 
Perquam fideliter eas repraesentare conati, modum ipsum scribendi 
quoad fieri potuit imitati sumus. Originalium lineae in margine adno- 
tatae sunt, ad quas et haec introductio et apparatus iugiter remittunt. 
Attamen, ne oriretur confusio, post textum tot lineas computare opor- 
tuit quot subscriptiones : quod et suasit in bulla Innocentii omnimoda 
linearum sulcatarum carentia, in bulla vero Callisti partialis tantum. 

Intitulatio in l. r utrobique magnis litteris tota expressa est. Quae 
occurrunt nomina personarum in textu litteris maioribus exhibita, in 
originalibus diversimode occurrunt: vel omnibus litteris aequali ma- 
gnitudine, vel initiali maiori, vel aliis litteris elatis aliis vero humilio- 


32 in serie Callisti mentio occurrit ‘SS. Silvestri et Martini tit. Equitii ’, 
in serie autem Innocentii solum ' tit. Equitii '. Hic et alibi Loewenfeld in titulis 
proferendis non sibi constans fuit. 

SNC RPR I 84T. 
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ribus, triplici aliquando mensura. Utrum de littera initiali an de ordi- 
naria aliquando dubitavimus propter s et n formae uncialis, quae 
promiscue cum forma minuscula adhiberi videntur. Sententiarum di- 
stinctio originalem sequitur, attamen distinctio quae in bulla Inno- 
centii puncto inferiori et virgula obliqua superiori pingitur, in editione 
sola virgula, sive commate, effingitur. Sectiones textus logicas maio- 
ribus intervallis ipsi distinximus. Denique subscriptiones fidelissime 
reddidimus, varia scribendi ratione sancte servata. Notandum autem 
compendium & semper locum notae tironianae obtinere, praeterquam 
in subscriptione bullae Callisti l. 42, ubi idem occurrit. 

Compendia soluta sunt, litteris tamen inclinatis tunc admonentibus, 
praeter aliqua quae hic comprehendimus, lineolas puncto substituentes 
et in solutione nominativum tantum casum apponentes ?* ; litteris in- 
clinatis compendia, erectis vero solutiones indicantibus. 

card. (cardin. cardinal. cardinalis. dat. datum. diac. diaconus. 
dns. (-i -0) dominus. eps. (-orum) episcopus. ihn. ihesus. nr. (-2 
-ae [e] -o -am -a -orum) noster. pbr. (-o [pr]) presbyter. PP. (.pp.) 
papa dp. =? sc (-1 -ae [e e] -a) sanctus. ss. subscripsit. ur 
(-ae [e] -os -orum) vester. xpi. christi. 

Duplicis apparatus prior est textualis membranae textum solum respi- 
ciens, alter vero comparatus editionum et descriptionum rationem habens. 


Bulla Callisti II 


Laterani 1121 april. 17 


Callistus II Iohanni presbytero cardinali tituli s. Chrysogoni iura et pos- 
sessiones ecclesiae s. Chrysogoni confirmat et controversiam cum clericis eccle- 
siae s. Salvatoris de Curte denuo definit. 


Orig. = Roma, Arch. Generale Carmelitarum ad s. Albertum, Extra 
rt 2: 

Cop. = Excerpta: Roma, Arch. Vaticano, fondo Garampi, Collectanea 
miscellanea n. 284 f. 16-17’ (ex orig.). 

Ed. = 1. E. MONSIGNANUS, Bullarium Carmelitanum I (1715) L rad 


619% (ex orig.). 

2. U. ROBERT, Bullaire du Pape Calliste II, I (1891) 334-337 
n. 227 (ex Monsignano). 

. S. LOEWENFELD in RPRI (1885) 699 n. 6901 (e Monsignano). 

. P. F. KEHR in Göttingische Nachrichten (cf. not. 19] (1903) 
523 (e Garampi). 

3. P. F. KEHR in IP I (1906) 1258 n. 5 (e Monsignano et 
Garampi). 
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34 nominativo casu allato (alioquin primo in serie occurrente), intra paren- 
theses ceteri in textu adhibiti innuuntur. 


IST 


IO 
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CALIXTUS EPISCOPUS SERUUS SERUORUM DEI DILECTO 
FILIO JOHANNI PBRO CARDINALI DE TITULO SCI GriSO- 
GonI EIUSQUE SUCCESSORIBUS CANONICE SUBSTITUEN- 
DIS IN PERPETUUM. | 

Cum ecclesijs omnibus debitores ex apostolice sedis auctoritate ac 
beniuolentia existamus. uenerabilibus tamen locis. que infra nram Ro- 
manam vrbem. siue apud Transtyberim continentur. propensiori | nos 
conuenit affectionis studio imminere. Eapropter dilecte in xpo fili 
Johannes pbr cardinalis. petitjoni tue clementer annuimus. et quam- 
quam extra predecessorum nrorum consuetudinem | uideatur. propter 
nouas tamen laicorum improbitates. siue clericorum insolentjam. beati 
GRISOGONI ecclesiam cui deo auctore presides. presentis priuilegij pa- 
gina communimus. | Tibi enim tuisque successoribus. et per uos 
eidem ecclesie in perpetuum confirmamus. ecclesias et capellas que 
infra eiusdem beati GRISOGONI parochiam continentur. videlicet eccle- 
siam | Sci Saluatoris de Curte. que etjam Felix aquila nuncupatur. 
ecclesiam ace. Bonose. Sce Agathe. et sch Stephani. cum pertinentjis 
earum. vt quicquid dignitatis. quicquid reuerentje. quicquid | parochialis 
iuris. matrix ecclesia in suis habet ecclesijs et capellis. hoc uos et in 
istis per dei gratiam habeatis. tam in ordinatjonibus clericorum. per 
easdem ecclesias collocandorum. siue | ad ecclesiasticos ordines promo- 
uendorum. quam in Scrutinijs. Baptismatibus. processionibus. et in cri- 
minalium que publica sunt iudicijs. De predicta quidem Saluatoris 
ecclesia in nra et | fratrum nrorum presentja questio mota est. eo quod 
eiusdem Saluatoris clerici. tibi et ecclesie tue debitam exhibere obedien- 


tjam recusarent. Ceterum productis a te in medium. ecclesie | tue mo- 


NB. — De bullae descriptione cf. Intr. 7, de compendits et editione cf. Intr. II, 
de subscriptionibus cf. Intr. 7 et 9. 


NB. — Compendia G (G* G!) MR et reliquas breviationes v. initio 
in nota *. Lineae originalis referuntur. 

1 Callistus G | Joanni M R | Chrysogoni M R | substituendis] in- 
stituendis G ? Transtiberim] trans Tyberim R s Joannes M R 
annuimus] add Sc. cetera cum superiori <id est cum privilegio Innocentii II 
infra edendo> consentiunt exceptis his locis (in introductione recensitis et infra 
vecolendis) ^ Chrysogoni M R | deo] Domino M R 5 Chrysogoni 
MR 7 conuocandorum] collocandorum M R 8-9 De... mota est 
excerpsit addito &c G 9-10 Ceterum... monumentis excerpsit addito &c G 


Zr 


I2 


I3 


14 


15 


IÓ 


17 


I9 


20 
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numentis. in altero quidem. quod a predecessore nro felicis memorie 
JOHANE quintodecimo editum fuerat. comperimus. sepedictam Saluatoris 
ecclesiam in fundo ecclesie uestre sub censu | annuo constitutam. Jn 
altero uero quod dns noster pie recordatjonis VRBANVS .pp. secundus 
constituerat. euidenter definitum agnouimus. clericos predicte ecclesie 
Saluatoris debere uobis et ecclesie uestre | scrutinium. Baptisma. Proces- 


siones. et reliqua parochialia iura. sicut proprio titulo exhibere. | Hanc 


nos controuersiam diligentjus perscrutantes. et predecessorum nrorum 


statuta sollicite inda|gantes. eiusdem dni nri VRBANI .pp. iudicium. ex 


communi fratrum nrorum eporum et cardinalium. abbatum. et totjus 
conuentus deliberatjone. apostolica auctoritate firmauimus. et ratum | in 
perpetuum manere decreuimus. Nullus ergo eps. nullus cardinalis. 
nullus abbas. nullus archipbr in predicti Beati GrISOGONI titulo. in 
capellis et territorijs earum. parochialia sibi iura audeat | uendicare. 
Nec abbatum alicui facultas sit. parochianos uestros nisi forte ab eis 
deliberatum sit in suis ecclesijs sepelire. Quod si uiuentes adhuc. reli- 
gionis intuitu apud eos sepeliri | deliberauerint. cum urorum quoque 
clericorum presentja. salua matricis ecclesie iustitja. tumulentur. Ad 
hec adicientes tibi tuisque successoribus. et per uos ure ecclesie perpetuo 
confirmamus. | Casale de Malliana. cum turri. uineis. agris. cultis & 
incultis. pratis. siluis. aquis et aquarum decursibus. Vineas quas in Mar- 
cello. & in Petra pp. possidetis. cum pratis & alijs pertinentijs suis. Mo- 
lam quaz | in flumine Tiberis habetis. et quartam partem alterjus mole. 
et omnia. que tam in domibus. quam in alijs possessionibus. in presenti 
iuste & canonice possidetis siue in futurum largiente deo poteritis | adi- 
pisci. Decernimus ergo. vt nulli omnino hominum liceat. honores 
& bona sepefate ecclesie ure uendere. in feudum dare. aut ab eadem 
ecclesia modis quibuslibet alienare. ipsam ecclesiam temere perturbare. 
aut | eius possessiones auferre. uel ablatas retinere. minuere. uel temera- 


ris uexatjonibus infestare. Sed omnia integra conseruentur. eorum pro 


19 Joannes M R 12 Hane... perscrutantes excerpsit addito &c G: nos] 
n[os] ob chavtam atramento perforatam G 14 Chrysogoni M R 16 ue- 
strorum] ipsorum M R 17 Maliana M R 18 deo] Domino M R 
19 pp] pp. M papae R (dubie, cum alibi sempre litteris capitalibus compendium 
occurrat), prob. — positas 20 eius] ei MR | omnimodis] omnibus MR 


2I 


to 
bo 


to 
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quorum sustentatjone & gubernatjone concessa sunt usibus omnimodis 
profutura. Si qua igitur in futurum ecclesiastica | secularisue persona 
hanc nre constitutjonis paginam sciens. contra eam temere uenire tempta- 
uerit. secundo tertjoue commonita. si non satisfactjone congrua emenda- 
uerit. potes[tlate honorisque sui dignitate careat. reamque | se diuino 
iudicio existere de perpetrata iniquitate cognoscat. & a sacratissimo cor- 


pore ac sanguine dei et dni redemptoris nri Ihu xpi aliena fiat. atque 


in extremo examin[e] districte ultjoni subiaceat. Cunctis | autem eidem 


ecclesie iusta seruantibus. sit pax dni nri Jhu xpi. quatenus & hic fructum 
bone actionis percipiant. et apud districtum iudicem premia eterne 
pacis inueniant. AMEN. AMEN. AMEN. | ` 
(Rota) Ego Calixtus catholice ecclesie eps ‚ss. BV 
E Ego Crescentius Sabinensis eps iss. 
E Ego Petrus Portuensis eps “SS. 
4 Ego lambertus hostiensis ceps «SS. 
+ Ego cono prenestinus eps ss. 
1 Ego Vitalis albanus eps interful et ss. 


xx Ego Diuizo Tusculanus eps interfui. et ss. 


+4 Ego bonifatius pbr card tt sci Marci interfui. & ss. 


44 Ego robertus pbr card tt sce sabine interfui & .ss. 
+ Ego gregorius pbr cardinal tt sce prisce inter[f]ui & ss., 


yk Ego iohannes pbr cardin tt sce cecilie interfui & ss. 


23 Amen? forma unciali scriptum graecam imitari contendente (E = H) 
24 de Rota, BV et subscriptione v. in Intr. 7 et 9 25.44 ¿y columna priori, 
ordine item priori (cf. Intr. 8) 26 subscriptio inserta inter l. 25-27 (cf. 
Intr. 8) 28 I; 


21 commonita] monita M R 23 triplex Amen praemisso in fine descrip- 
sit G 24 Rotam et BV quam simillime expressit G, supplevit autem, post 
Pontificis subscriptionem, linea sequenti Loco »I« Sigilli plumbei M, quod quidem 
sigillum, seu bulla plumbea, deperditum plicae appensum erat | ss.] om. MR 
25 ss.] om MR 26 totum om R | ss.] om M 27 lambertus] om 
intervallo vacuo velicto M. suppl (Lambertus) R | ss.] om MR ass 
om M R 29 albanus] Albanen. M Albanensis R | et ss.] om M R. in 
linea seq. subscripsi G* dein in linea subscriptionis ss. G! 30 Diuizo] om 
tribus punctis suppl M. (Divizo) suppl R. i? incerte legit G (an e?) | interfui] 
fu ex 2 lt. quarum altera esti | &ss]om MR 31 totumom MR | sub- 
dit l. 45 G 32 &. ss.] om M R. [ss] partim charta atramento perforata G 


33 pbr] om MR | &<ss.] om M R. [ss] partim ut l. 35 G | subdit l. 48 G 
34 Joannes MR | & ss] om MR 


40 


45 


50 


186 FR. GRATIANUS A S. TERESIA, O.C.D. 


44 Ego Theobaldus is pbr card tt pammachii. ss. & interfui 


»H Ego rainerius card tt scor. m. pi interfui & ss. 


YK Ego desiderius pbr cardinalis tt sce praxedis interfui & ss. 


xx Ego deusdedit pbr cardinal. tt sci laurentii in damaso inter- 
fui & .ss. 
+4 Ego Gregorius pbr card. tt. lucine interfui & ss. 


»« Ego hvgo pbr cardinal tt aplor. ss. 


xx Ego petrus pbr card tt sce Susanne interfui. & ss. 


#4 Ego amico pbr card tt sce ierusalem interfui & ss. 


yk Ego petrus pbr card tt sci marcelli interfui & ss. 


yk Ego sigizo pbr card tt sci sixti interfui. & ss. 


»k Ego Benedictus s pbr ca card tt eudoxie interfui & ss. 
xx Ego corradus pbr card tt past[o]ris ss. 


+ Ego sasso pbr car cardinal tt sci stephani in celio monte ss. 


E Ego Odaldus pbr cardinal tt sce balbine ss. 
+ Ego iohannes s pbr cardinal tt Sci eusebii. ss. 


xx Ego Petrus s pbr cardinal tt calixti ss. 
»k Ego romoaldus diac cardinalis e<c>cle<si>e sce marie in u<i>a 
lata interfui et ss. 


"x Ego Aldo diac cardinalis scor. sergii et bachi. ss. 


37 desiderius] r ex s 88 deusdedit] u in ras., el s d! ex aliis litteris 
41 sce] scriptum Sce — - 44 & inter lin. eadem manu 45.90 in columna 
priori ordine altero (cf. Intr. 7) toiin a3 46 in 1. 35 | past{o]ris 
ob membranam plica perforatam | ss. inferius scriptum et lineola dimidio orbe 
circumvoluta inclusum 47 im |l. 36 | in celio monte i» diaconorum co- 
lumna scriptum 48 in 1. 39 49 in I. 40 Sn ea | DES 


vocis Petrus parva crux sulcata cernitur 


35 pammachii] S. Sixti MR | ss. &] om MR | subdit l. 46 G SpA 


om MR | &ss]om MR | subdit 1.47 G 87 Desiderius] D <dG | 
CESS OIR EE Praxcdis]E DEG: 38 deusdedit] om spatio vacuo 
relicto M. quatuor punctis suppl R | tt... ss] om M R 39 Gregorius] 
BB. M Benedictus R | tt. lucine] om MR | &ss]om MR EI 
om M R subdit l. 49 G 41 & ss.] om. M R 42 sce] add Crucis 
in M R &ss]om MR | subdit Il. 50 G 10° tit. om MR | Sas 
om M R 44 sigizo] 'om tribus punctis supplens M. suppl (Sigizzo) R | 
subdit l. 51-57 G SORT ESE Oe MER PE osta TAE TIN 46 post I. 
35 G |) tit... ss. "om M R 47 post I. 36 G | in... ss] om MR 
48 post l. 33 G | Odaldus] Ubaldus M R | baldine] Sabinae M R | ssi) 
om M R 19 post 1, 40 G | tit... ss.] om. MR 50 post I. 42 G 

calixti] S. Sixti MR | ss] om MR 51 romoaldus] Romualdus M R 


cardinalis] om G | interfui et ss.] om. M R 
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E Ego Theobaldus diac cardinalis sce marie noue ss. 
" Ego Gregorius « diac cardinal $ Sci Angeli .ss. 
55 "K Ego petrus diac cardinalis sci adriani ss. 


"K Ego romanus diac cardinal ecclesie sce marie in porticu interfui [et] ss. 


E Ego ionathas diac cardinalis tt scor. cosme et damiani ASS | 


58 Dat. Laterani. Per manum GriSoGonj. Sce. Romane ecclesie. diaconi 


o a 
Cardinalis ac bibliothecarij .xv. Kal. Maii. Indictione xiii. [Incarnationis 


dominice. Anno .M.C.XXIJ. Pontificatus autem domni. CALIXTI. Se- 
cundi. PP. Anno. II}. 


2 
Bulla Innocentii II 


Trans Tiberim 1130 april./mai. 


Innocentius II Iohanni cardinali presbytero tituli s. Chrysogoni privilegium 
Callisti II innovat. 


Orig. = Roma, Arch. Generale Carmelitarum ad s. Albertum, Extra 
DEI TISO Sf. 

Cop. = Roma, Arch. Vaticano, fondo Garampi, Collectanea miscellanea 
n. 283 f. 13-15'/ (ex orig.). 

Ed. = E. MONSIGNANUS, Bullarium Carmelitanum 1 (1715) 5190-5213 
(ex orig.). 

Reg. = 1. S. LOEWENFELD in RPR I (1885) 843 n. 7412 (ex Monsi- 
gnano). 


2. P. F. KEHR in Góttingische Nachrichten [cf. not. 19] (1903) 
523 (e Garampi). 

3. P. F. KxHm in IP I (1906) 126 n. 7 (e Monsignano et Ga- 
rampi). 


56 [et] ob membranam plica perforatam 97 cardinalis] s appictum litterae 
i formam compendii us praebet 


59 bachi] Bacchi M RG | ss] om M R 53 Theobaldus] Teobaldus 
MR | ss] om MR 54 ss.] om M R 55 ss.] om M R 56 et 
ss.] om M R 57 tit] om M RG | ss] om M R 58 Grisogoni] 


inter lin. G. Ridolphi M R | Anno] om M R | domni] domini G 


> 
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INNOCENTJUS EPISCOPUS SERUUS SERUORUM DEI. DI- 
LECTO FILIO JOHANNI PBRO CARDINALI DE TITULO SCI 
GRISOGONI. EIUSQUE SUCCESSORIBUS CANONICE SUB- 
STITUENDIS IN PERPETUUM. | 

Ad hoc in sca matre catholica & apostolica Romana ecclesia que 
iustitje sedes est. nos ab auctore omnium bonorum deo cognoscimus 
constitutos. ut suam ecclesijs omnibus | iustitiam conseruemus, & per- 
sonis ecclesiasticis. que nobis familiariores sunt. propensiori studio 
faueamus. Eapropter dilecte in xpo fili JOHANNES pbr cardinalis 
petitjoni tue | clementer annuimus. & quamquam extra predecessorum 
nrorum consuetudinem uideatur. propter nouas tamen laicorum impro- 
bitates. siue clericorum insolentiam. beati GRISOGONI ecclesiam | cui deo 
auctore presides, presentis priuilegij pagina communimus. Tibi etjam 
tuisque successoribus. & per uos eidem «ecclesie in perpetuum confir- 
mamus. æcclesias & capellas que | infra eiusdem beati GRISOGONI par- 
rochiam continentur. Videlicet ecclesiam Sci Saluatoris de curte. que 
etjam felix aquila nuncupatur. ecclesiam sce Bonose. Sce Agathe. 8 
Sci Stephalni cum pertinentijs earum. Vt quicquid dignitatis. quicquid 
reuerentje. quicquid parrochialis iuris matrix ecclesia im suis habet 
eecclesijs, & capellis, hoc uos in istis per dei gratiam habeatis. tam in | 
ordinatjonibus clericorum per easdem ecclesias collocandorum. siue ad 
ecclesiasticos ordines promouendorum. quam in scrutinijs. Baptismati- 
bus. processionibus. & in criminalium que publica sunt iudicijs. | De 
predicta quidem Saluatoris ecclesia in presentia karissimi patris nri 


PP CALIXT] quaestio mota est. eo quod eiusdem Saluatoris clerici. tibi 


NB. — De bullae descriptione cf. Intr. 8, de subscriptionibus cf. Intr. 9, de 
compendits et textus editione cf. Imtr. II. 


3 familiariores] o in ras. 4 improbitates] $ ex i inchoato ? exhi- 
bere] e? vel correctum vel maculatum 


NB. — Compendia G M. v. initio sub *. 

1 Joanni M | Chrysogoni M | eiusque] et G | substituendis] insti- 
tuendis G ? deo] Domino M 3 familiariores] familiares M Joan- 
nes M 4 Chrysogoni M 5 deo] Domino M 6 Chrysogoni M | 
Parochiam M | Videlicet] V<v G | aquila] Aquilia M PON A 
<v G | Parochialis M $ collocandorum] aU oem M | scru- 


tinij] js<aliis lt. G ? karissimi] Beatissimi M 


TO 


ili 
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& æcclesiæ tue debitam exhibere reuerentjam recusa|rent. Cæterum pro- 
ductis a te in medium ecclesia tue monumentis. in altero quidem quod 
a predecessore nro felicis memorie JOHANNE quintodecimo. editum 


fuerat. comperit. sepedictam | æcclesiam Saluatoris in fundo ecclesia 


` uræ sub censu annuo constitutam. In altero uero quod dns nr pie re- 


I2 


cordatjonis VRBANUS PP secundus constituerat, euidenter definitum | 


 agnouit. clericos predicte ecclesie Saluatoris. debere uobis. & ecclesia 


I3 


14 


15 


IÓ 


17 


I8 


19 


20 


uræ. scrutinium. Baptisma, processiones. & reliqua parrochialia iura si- 


cut proprio titulo exhibere. Quam | controuersiam prefatus scae recor- 
datjonis PP CALIXTVS. & cardinales qui cum eo aderant diligentius per- 
scrutantes, & predecessorum nrorum statuta sollicite indagantes. eiusdem 
dni | nri felicis memorie VRBANI PP iudicium. ex communi fratrum 
eporum & cardinalium. abbatum. & totjus conuentus deliberatjone, apo- 
stolica auctoritate firmauit. et ratum in perpetuum manere | decreuit. 
Nos quoque eandem sententjam apostolicæ nræ sedis auctoritate robora- 
mus. Nullus ergo eps. nullus cardinalis. nullus abbas. nullus archipbr 
in predicti beati GRISOGONI tiltulo. in capellis & territorijs earum par- 
rochialia sibi iura audeat uendicare. Nec abbatum alicui facultas sit. 
parrochianos uros nisi forte ab eis deliberatum sit, in suis eecclesijs | 


sepelire. Quod si uiuentes adhuc religionis intuitu apud eos sepeliri 


deliberauerint, cum urorum quoque clericorum presentja. salua Ma- 
tricis æcclesiæ iustitia tumulentur. Ad hac adicien|tes tibi tuisque 
successoribus. & per uos aec[c]lesiæ ure perpetuo confirmamus. capellam 
sci Juliani in cast[e]llo Guidonis. Casale de Malliana. cum turri. vineis. 
agris. cultis. & incultis. pratis. siluis. aquis. & aquarum decursibus. Vi- 
neas | quas in Marcello. & in in Petra pp possidetis, cum pratis & alijs 
pertinentijs suis. Molam quam in flumine Tiberis habetis. & quartam 
partem alterius mole. Casale in campo de merula. terram. in Marcello. 


terram in uentre bublo. | cum alijs omnibus que in presenti iuste & cano- 


10 a te] scriptum ate 12 agnouit] t in ras. 


10 medium] medio M | Joanne M | comperit] comperitur M 12 ee 
rochialia M parocchialia G 13 sanctae] tel. M 15 eamdem G M | 
Chrysogoni M 16 gendicare] el<i G |  Parochianos M 18 ca- 
stello] Castallo M | Malliana] linea subducta M LIA M 
bublo] dublo M 
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nice possidetis. siue in futurum largiente dno poteritis adipisci. De. 
cernimus ergo ut nulli omnino hominum liceat, honores & bona sepe- 
21 fate æcclesiæ | uendere. in feudum dare. aut ab eadem ecclesia modis 
quibuslibet alienare. ipsam ecclesiam temere perturbare. aut eius pos- 
sessiones auferre. uel ablatas retinere. minuere. aut aliquibus uel|xatio- 
nibus infestare. Sed omrüa integra conseruentur. eorum pro quorum su- 
stentatione € gubernatjone concessa sunt, usibus omnimodis profu- 
23 tura. Si qua igitur in futurum ecclesiastica secularisue | persona 
hanc nre constitutionis paginam sciens. contra eam temere uenire tem- 
ptauerit, secundo tertjoue commonita. si non satisfactione congrua emen- 
24 dauerit, potestatis honorisque sui | dignitate careat reamque se di- 
uino iudicio existere de perpetrata iniquitate cognoscat. & a sacratissimo 
corpore ac sanguine dei & dni redemptoris nri ihv xpi aliena fiat. atque 


25 in extrelmo examine districte ultjoni subiaceat. Cunctis autem eidem 


ecclesia iusta seruantibus, sit pax dni nri ihv xpi. Quatenus & hic 


fructum bone actionis percipiant. & apud districtum iudicem premia 


26 eterne pacis inueniant. AMEN. AMEN. AMEN, | 


27 (Rota). Ego Innocentius catholice e[clclesie eps. ss.; BV 


kE Ego Uuillelmus prenestinus eps ss. 
44 Ego Matheus albanensis eps ss. 


30 + Ego lohannes ostiensis eps ss. 


"* Ego Chonradus sauinensis eps ss. 


xx Ego petrus pr cardinal tt equitii ss. 


+ Ego petrus pbr card tt. sce anastasie ss. 


"I Ego goselmus pbr card tt sce cecilie 


27 e[c]clesie ob membranam plica perforatam 28.34 in columna priori 


22 substentatione M | omnimodis] et commodis M ?3 tentaverit M 
24 domini] om M | redemptoris] om G 25 justa] jura M ?6 Amen 
tey] semel G 27 Rotam et BV quam simillime expressit G ; quae om et linea 
seq. suppl. Loco MH sigilli plumbei M, minus recte, bulla plumbea deperdita e 
plica pendente 28 Uuillelmus] Guillelmus M | ss.] m. pp. M 

29 Matheus] Marcus G Oratius M | ss.] om M 30 Tohannes] Joannes M 
| ss.] om M 31 sauinensis] Sabinen. M | ss.] om M saitit egi 
tii ss.] om M 33 ss.] om M' 34 goselmus] Guillelmus M | tit.] 


om M | ste cecilie] S. Ecclesiae M 
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35 4 Ego Romanus diac card sce Marie in porticu .ss. 
»H Ego Gregorius diac card Scoru Sergii & bachi ss. 
X Ego Guido diac card Sce Marie in uia lata ss. 
o 0 o 
Dat. transtiberim. Anno dominice Incarnatjonis. M.C.XXX. Indi- 
o 


a 
ctione. viij. Pontificatus uero eiusdem domni Innocenti) .PP. Anno. i. 


Roma, 1954. 
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35-37 in altera columna 


35 Romanus] Roojam M | ss] om M 36 bachi] Racchi M | ss.] 
om M 37 ss.] om M 


RAMENTA CARMELITANA 


5-11 


(MANTUANIANA 1-7) 


RC 5 (Mantuaniana 1)* 


Nuova redazione del ‘ Panegyricum Carmen ” 
per Alfonso duca di Calabria 


I. — Sfondo storico. 


Il « Panegyricum Carmen» del b. Battista Mantovano in onore di 
Alfonso d’Aragona duca di Calabria per la riconquista di Otranto nel 
1481, c'invita a delineare brevemente il quadro degli avvenimenti entro 
cui si svolse l’episodio celebrato nel poemetto.! 


* RC = Ramenta Carmelitana : RC 1-4 = Ephemerides Carmeliticae 4 (1950) 
207-227. ; 

Sigle per RC 5-11: Intr. = Introduzione ai singoli testi. . M = mano- 
scritto. AnOC* = Analecta Ordinis Carmelitarum 13 (a. 40 = 1948). Enclt= 
Enciclopedia Italiana (Treccani) 1-36 (1929-1939). LAGGETTO : v. RC 5 not. 1. 
Opp. = I. Baptistae Mantuani Carmelitae Theologi Philosophi Poetae et Ora- 
toris clarissimi Operum t. I-IV, Antuerpiae 1576. L. PASTOR, Storia dei Papi 
2 (gii) L. SAGGI, La Congregazione Mantovana dei Carmelitani sino alla 
morte del B. Battista Spagnoli (1516), 1954 (= Textus et Studia Historica Car- 
melitana 1). — Altre abbreviazioni rimandano alla nota (not.) dove si dà il 
titolo completo. — Per la storia del b. Battista Mantovano, al quale si rife- 
risce tutta la serie di RC 5-11, rimando a SAGGI, specialmente a p. 116-152, 
coll’utilissimo prospetto cronologico di p. 117-120. — Sigle per RC 5: 
A = codice ambrosiano. B = ed. di Bologna e di Anversa. C = edizione 
de Il Carmelo (RC 5 not. 24). 


RC 5. 
1 Alfonso, duca di Calabria (*1448), figlio di Ferdinando I re di Napoli | 
(1458-1494), al quale successe col nome di Alfonso II (1494-1495): cf. Enclt | 
2 (1929) 411. — Sugli avvenimenti di questo periodo storico si veda soprattutto || 
il PASTOR (l. III c. 5-9 = p. 496-563), i cui titoli indicano sufficientemente il ll 


contenuto : Origine della rottura con Lorenzo dei Medici ; la congiura dei Pazzi ||| 


del 1478 ; la guerra toscana ; i Turchi ; guerra di Ferrara. Si puó ora trascurare 
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Il 26 aprile 1478 a Firenze scoppia la- congiura dei Pazzi ? per rove- 
sciare la supremazia dei Medici : è ucciso Giuliano de’ Medici, ma viene 
impiccato per rappresaglia l'arcivescovo di Pisa Salviati e tenuto come 
ostaggio il card. Riario Sansoni. La tensione fra Roma e Firenze si 
risolve nella scomunica di Lorenzo de’ Medici? e nell'interdetto su 
Firenze, con l’inevitabile inizio degli orrori bellici. Con Firenze sono il 
Visconti, i Veneziani ? (benchè ostentino la neutralità), oltre Ferrara 
e altri principi minori; contro si schiera principalmente l’esercito na- 
poletano, guidato dal Duca di Calabria, di cui la redazione B ricorderà 
la vittoria su Roberto Malatesta, capitano dell'esercito fiorentino, a 
Poggibonsi.$ $e 

Intanto peró incalza il pericolo turco : Venezia patteggia con l'avver- 
sario, Firenze, per alleggerire la pressione nemica, lo incita all'azione. 
Una squadra musulmana partita da Valona ? si getta improvvisamente 
| sulla costa calabra e conquista Otranto il 12 agosto 1480,8 immolando, 
dopo i primi massacri, i martiri di Otranto il 14 dello stesso.? L’epi- 
sodio getta nella costernazione tutta la Cristianità. Alfonso vien su- 
bito richiamato dalla Toscana, e da Napoli parte una duplice spedi- 
zione verso Otranto : la flotta che salpa 1' 8 settembre, e l'esercito di 
terra agli ordini di Alfonso che si muove verso la fine del mese.!? Giunto 
ad Otranto, dopo le prime scaramuccie Alfonso stringe di forte assedio 
la città, che però lascia in novembre per ritornare a Napoli.!! 

Nel frattempo a Napoli, prima l'audace mossa di Lorenzo de' Medici 
à condotto alla riconciliazione fra lui e Ferdinando,!? poi alla lega 
generale fra Napoli, Firenze, Milano, Francia, Ferrara, Mantova ;!? fi- 
nalmente, come conclusione, i Fiorentini vengono assolti da Sisto IV 
il 12 dicembre 1480.14 

Il Duca di Calabria, lasciata Napoli il 15 maggio 1481,1% si ripre- 
senta a Otranto, dove prepara l'assalto finale. I? 8 settembre la guar- 
nigione musulmana si arrende e il 13 Alfonso fa l'ingresso solenne nella 


L. A. MURATORI, Annali d'Italia IX/2 (Roma 1753) 184-200. Per Otranto in 
particolare la più antica narrazione è quella di G. M. LAGGETTO, Historia della 
guerra di Otranto del 1480, come fu presa dai Turchi e martirizzati li suoi fedeli 
cittadini, ed. di L. Muscari, Maglie 1924. Per Firenze sempre importante Sc. 
AMMIRATO, Istorie fiorentine VIII (Firenze 1828) 99-180, ossia il 1. 24 tutto 
dedicato alla congiura e alla guerra. 
2 PASTOR 505-513. 
3 il 1 giugno: PASTOR 516 e not. 6. 
4 cf. il «Carmen» B 51. 
Sef. B 535: 
6 cf. B 55-58. 
Tef B 98. 
8 LAGGETTO 26. 
9 LAGGETTO 31. 
10 LAGGETTO 4I. 
11 LAGGETTO 428. 
12 accordo del 6/3 1480: MURATORI (not. 1) 194. 
13 AMMIRATO (not. 1) 179. 
14 PASTOR 529. 
15 LAGGETTO 48. 
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città ricuperata.1® Dopo la prima sistemazione delle cose, egli torna a 
Napoli, dove è accolto trionfalmente.!? 


2. — Il « Panegyricum Carmen » del Mantovano. 


Il trionfo del duca Alfonso venne celebrato dai poeti,!? primissimo 
fra questi il Mantovano, evidentemente incaricato dal signore di Bo- 
logna Giovanni Bentivoglio.? Una ventina d'anni dopo, nella stimata 
edizione complessiva dei carmi mantovaniani uscita proprio a Bologna 
nel 1502, il « Panegyricum Carmen », designato semplicemente «... ad 
Alfonsum Calabryo: Ducem pro recepta Hydrunte », vi fu incluso come 
«Sylua Prima» del lib. VII.2° Questo testo venne poi accolto, con 
levissime varianti 2! nelle Opera omnia di Anversa del 1574, e collo- 
cato all'inizio del lib. III delle Sy/vae.?? 

Ma già il p. Fulgenzio Del Piano O.C.D., della provincia di Lombar- 
dia, nel far lo spoglio sistematico della Biblioteca Ambrosiana di Mi- 
lano in traccia di materiale carmelitano, s'incontró verso il 1896 ?? in 
un'altra redazione, che copió, e da questa trascrizione la pubblicó 
dieci anni dopo nella rivista di Milano J/ Carmelo un confratello che si 
cela sotto la sigla (***),2* senz'accorgersi, peró, del testo delle edizioni 
bolognese ed antuerpiana, come suppone chiaramente anche il titolo 
« A. proposito di un carme e di un poeta dimenticato ». In realtà anche 
tale edizione passó inosservata. Per questa ragione, per qualche va- 
riante di lettura ?? e per alcune illustrazioni, di cui ci si propone di 
corredare il testo, non si crede completamente inutile questa riedizione. 


16 LAGGETTO 64s. 

17 LAGGETTO 69. 

18 p. es. da G. B. Refrigerio, amico del Mantovano, pure per incarico di 
G. Bentivoglio, di cui era segretario, e che intitola la sua composizione italiana, 
scritta dopo quella del Mantovano « Panegyricum Carmen » : cf. RC 8 (testo /. 3). 

19 Giovanni II Bentivoglio (*1443 +1508), figlio di Annibale, succedette a 
Sante e affermò accortamente la signoria dei Bentivoglio a Bologna, facendo 
fiorire le scienze e le arti, e politicamente cercando l’accordo coi vicini e coi 
lontani. Ma la congiura dei Malvezzi (1488) e la feroce repressione, seguita 
nel 1501 dallo scempio dei Marescotti, oltre il mutato clima politico d’Italia, 
indebolirono moltissimo la sua posizione, cosicchè, quando Giulio II nel 1506 
avanzò su Bologna, egli l'abbandonó il 2 novembre, andando a morire rinchiuso 
nel castello di Milano. Si noti che proprio nel 1482 aveva ottenuto da re Fer- 
dinando di poter aggiungere al suo cognome quello d'Aragona : Enclt 6 (1930) 
657. E 

20 Baptistae Mantuani Opera f. lxxxxii-lxxxxiv. 

21 trascurando le varianti puramente ortografiche, abbiamo : 21 reserant] 
referant. 69 satis] fatis. 107 Capitolii] Capitoli. rro Valerii] Valeri. Cioè: 21 
e 69 if (=s lungo) letto erroneamente f; 107 e rro corretto erroneamente 
contro il metro. 

22 Opp. III 278-281. 

23 cf. Il Carmelo (not. 24) 257. 

24 Il Carmelo 5 (1906) 257-264 : il testo 258-263, a brani così: 1-43 44-66 
66-86 87-100 101-109 110-130 131-142; più estratti 82'-83 (p. 260) 122'-123 
(p. 263). 

25 raccolgo qui tutte le varianti che non siano puramente grafiche, secondo 
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3. — Il codice ambrosiano. 


Il codice dell'Ambrosiana di Milano è segnata F. 85 sup. Legato 
in tutta pergamena, si compone di 6 fogli membranacei, cinque dei 
quali (f. 1-5) sono vergati in elegante scrittura umanistica eretta, con 
leggera tendenza all’inclinata, accentuata per alcune lettere. Il titolo 
su tre righe è in rosso; lR iniziale del v. 1 è inquadrata e à l’altezza 
di R?; le iniziali degli altri versi sono maiuscole, d'altezza semplice e 
staccate nettamente dalla lettera seguente. 

Il f. 1 è tutto miniato ed offre utili elementi per la storia del codice. 
La miniatura inquadra simmetricamente con scomparti tutto il testo 
con queste proporzioni : fissando a 4 la sezione inferiore, la sezione 
sinistra dall’alto in basso, e quella superiore da sinistra a destra sono 
nella proporzione leggermente superiore a 1, mentre la sezione destra 
dall’alto in basso è un po’ superiore a 2. In basso si ànno tre scomparti 
(i due laterali potrebbero però appartenere organicamente alle fasce 
destra e sinistra scendenti dall'alto): il centrale (larghezza propor- 
zione 6), è formato da un tondo perfetto, circondato da una fascia 
floreale ugualmente in tondo perfetto, e col rettangolo completato agli 
angoli pure florealmente con sfondo turchino. Nel tondo è raffigurato 
un principe (evidentemente Alfonso) che siede sul leone color bronzo, 
in mezzo a un’ampia via elevata che conduce a una serie di costruzioni 
(forse alludenti a Otranto) : è rivestito di corazza, porta la capigliatura 
sciolta che gli ricade sulle spalle, senz’elmo ; indossa una breve veste, 
tiene la spada sguainata nella destra appoggiata al fianco e un globo 
nella sinistra posta sul ginocchio ; il piede destro è posato su un libro 
rosso chiuso con fibbie e il sinistro su una mandola. Lo scomparto 
sinistro (proporzione 1) raffigura due trecce rosso scuro, una scende 
dall’alto e l’altra sale dal basso, e si avvolgono intorno a due baston- 
cini; lo scomparto destro (proporzione 2) contiene un ramo verde di 
palma, con tre punte rosse all’estremità delle foglie, in campo libero, 
a cui si avvolge un nastro con la dicitura aurea « .FIDES.ET.AMOR. ».76 

La fascia di sinistra : nello scomparto in alto all’angolo una fiaccola 
avvolta da un nastro dalla scritta semicancellata, dall’alto in basso 
girari e fiorami variopinti (oro, rosso arancione, giallo, turchino), a 


. metà campo un cammeo tondo con testina femminile rosso arancione. 


La fascia che corre in alto da sinistra a destra á girari e fiorami con a 
metà campo un cammeo tondo raffigurante un bustino maschile verde. 


Vordine dei versi, ponendo prima la lezione B poi quella C : 15 bethica] Cethyca 


54 Calpemque] Calpenique | supremam] suprema 55 qui] quis | 56 omnis) 
omnes 69 arctoeque] arcteque 71 Erimmyes] Erinnyos 72 vexabant] vexabat 
95 ausonios] ausonias 131 quoniam (scritto qm)] quam. — Per amor di verità 


riportiamo da p. 257 not. 2 : « Il Direttore [p. Fulgenzio Del Piano] ci avverte 
d’aver riprodotto testualmente il manoscritto, e però lasciamo all'amanuense 
la responsabilità di qualche inesattezza ». È chiaro tuttavia che alcune sviste 
son dovute al trascrittore. 

aolet B Ass. 
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La fascia di destra: in alto all'angolo lo stemma d'Aragona, cioè 
l’inquartato, I e 4 con la croce di Calabria (sfondo argento, croce 
potenziata nera in campo), 2 e 3 coi pali d'Aragona (sfondo oro, 3 
pali rossi); 2? dall'alto in basso girari e fiorami, ma a metà campo 
un tondo circondato da una corona d'alloro, che reca lo stemma dei 
Bentivoglio, cioè la sega rossa in campo oro. Quest'ultimo particolare 
mi convince che abbiamo qui un codice di dedica, se non proprio l'ori- 
ginale presentato ad Alfonso. 


4. — Le due redazioni. 


Che fra le due redazioni vi sia uno stretto nesso vien posto fuori di 
dubbio dalla trama generale, che é la stessa, dalle concordanze lette- 
rali, notate in corsivo nel testo Bologna-Anversa (— B) riprodotto in 
calce e raccolte nello specchietto di concordanza qui sotto al n. 5, 
dalle coincidenze concettuali e sinonimie, che non si son potute o vo- 
lute far risaltare. Ció favorisce singolarmente l'autencità di ambedue 
le redazioni. | 

Difficile rimane invece spiegare il perchè della duplice redazione, e 
quale di esse preceda l’altra. Unicamente avuto riguardo all'estensione 
(versi 142 contro 167) si è designato con A il testo ambrosiano e con 
B quello bolognese, dato anche il caso fortunato che concordano le 
iniziali. Effettivamente in alcune parti lo svolgimento di B sembra 
più armonico e completo, mentre in certe altre parrebbe preferibile A ; 
e lo stesso si dica quanto all’eleganza stilistica e lessicale. Ma tutto 
ciò è inevitabile in ogni revisione e rifacimento. 

Sta però il fatto che di A possediamo un codice con tutta proba- 
bilità originale,?8 mentre B potrebbe anche derivare da una minuta.?? 
Anzi la chiave per la soluzione si trova forse nell’episodio di Poggi- 
bonsi, dove Roberto Malatesta, comandante delle forze fiorentine, fu 
vinto da Alfonso. Può darsi che l’accenno in B 3° sia sembrato inop- 
portuno a Giovanni Bentivoglio desideroso di conservare le buone rela- 
zioni coi Signori di Rimini (infatti nel 1489 darà la figlia Violante in 
sposa a Pandolfo Malatesta),?! oppure per la realtà presente della lega 


27 astraendo dai colori, lo stemma corrisponde al tipo 3 del De Marinis, 
eccetto la corona che manca nel cod. ambrosiano : TAMMARO DE MARINIS, La 
Biblioteca Napoletana dei Re d'Aragona, II (Milano 1947) tav. A n. 3. Ivi nelle 
tavv. A-C una grande varietà di stemmi degli Aragona ; nel vol. I (1952) 129-144 
il cap. VI è tutto dedicato all'argomento « Stemmi, imprese e motti nei codici 
aragonesi », in particolare per il duca Alfonso a p. 130. 

28 cf. sopra alla fine del n. 3. 

29 per la questione delle minute mantovaniane a Bologna e dell’uso non 
sempre prudente che ne fecero gli amici entusiasti estimatori, è istruttivo il 
brano della lettera del Beato a Giovanni Pico del 1/10 1490: «... amici Bo- 
noniae putantes debitum amicitiae officium se praestare, me inscio protocollum 
meum quod eis vt nauci & peripsema quoddam reliqueram, diuulgarunt. Et 
quod, vt Augusti vtar adagio, cito tarde, id est, mature fieri debuisset, prae- 
cipiti charitate properantes ad Impressoris officinam detulerunt ». 

BS: 

31 Enclt 6 (1930) 6572. 
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generale conclusa l'anno precedente fra le potenze cristiane (sopra n. 1). 
Di fatto in A non v'è alcun accenno ostile nè al Visconti (B 51s), nè 
ai Fiorentini (B 3s 51), nè ai Veneti (B 53s), che sperimentarono il 
valore bellico del Duca. Se questa supposizione à qualche peso, avremmo 
che la prima redazione è la più lunga, ossia la B, mentre la A ne sarebbe 
una revisione corretta e sfrondata. 

Comunque le due redazioni dovettero susseguirsi a pochissima di- 
stanza di tempo, perchè ambedue contengono l’incitamento alla città 
partenopea (A 127: B 154) ad accogliere trionfalmente Alfonso : il 
che farebbe supporre che il Carme fu composto appena giunta la no- 
tizia della vittoria avvenuta l' 8 settembre. Perciò inclinerei a datare 
il poemetto nella seconda metà di settembre del 1481, convinto pure 
che, se non di getto, certo fu preparato in brevissimo tempo, come si 
conferma dal Refrigerio, che lo sa già composto quando mette mano 
al suo,9? sempre per incarico del Bentivoglio. Quindi è una nuova 
data da aggiungere all’elenco cronologico del Mantovano.33 

Ci si potrebbe anche chiedere se il Carme non abbia favorevolmente 
influito nella corte di Napoli in pro di Giovanni Bentivoglio, e l’ac- 
costamento degli stemmi Aragona e Bentivoglio sia stato un presagio 
della concessione fatta da Ferdinando nel 1482 ai Bentivoglio di aggiun- 
gere al loro cognome quello d'Aragona.?* 


5. — Concordanze letterali fra A e B. 


Si trascura la semplice sinonimia per notare solo le concordanze 
strettamente letterali. Quando concorda un verso intero, si da solo il 
numero; concordando solo voci isolate, queste si riferiscono, usando i 
due punti per divergenze morfologiche ; mentre di un verso nel suo 
complesso concordante, si indicano tra parentesi le discordanze minute, 
coi due punti quelle di sinonimia o sostituzione materiale di termini. 
Il segno — è per l’inversione ; il punto separa le diverse voci concor- 
danti, i puntini significano la concordanza di tutte le voci fra le due 
citate. Il carattere tondo è per i testi A e B, il corsivo per le anno- 
tazioni. 


A = B IO = ey 

verso = verso II = 8 et qui. sulcant vada. 

I = I regia progenies cerula : cerulei 

3 = 3 gloria. tyrrhenas : tyr- 12 = 9 te...canunt + 19 or- 
rhenis ' bisque videtur 

5 — 5 non...populos 13 = 20 in...tuas 

6 = 6 verum...gentes (gentes 19 = 30 tibi nascenti — 
în A termina il v.) 29 = cf. 82 per arctois 


32 RC 8 testo 1. 11-16. 

33 SAGGI 118: Il Mantovano nel 1481 il 3 maggio vien creato reggente a 
Bologna, il 1 giugno lo si trova ivi clavario, poi (p. 119) il 22 aprile 1482 ancora 
clavario. 

34 cf. EncIt 6 (1930) 6572. 
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I 


I 


I 


59-60 

61 armis...calcas 
62-65 

66 (et: ac) 


67 verum omnem 

67 qui. littora servat 

68-69 

70 (lares : domos) 

71 mitteret. hcec. dira pia- 
cula. nostros: nostro 

72-73 

74 observare fidem + 75 
coeli...ignes. quoeri- 
mus: inquirimus 

76 temperat. virtus. hu- 
manos: humana 

77 (flectit: vincit) 

78 reposta est. 

78 salus + 79 si...fuisset 

80 (pectora: inertia e il 
vb. al sg.) 

81 (dira: saeva e il vb. 
al pl.) 

82 funera. 

83-84 

85 vexabant calabrum + 

86 iam coedis 

88 (errabatque : atque er- 
rare) 

89 cui. comes. 

89 flebat...altum. 

90 obscura 

91 (vetusto : sepulta) 


mors. 


92 moenia. Crathidis un- 
dee. 

93 ipsa..horrebat. bibi- 
tura 

94 resonantia 

95 


104 tu fidei 

105 proesidium 

107 (audaces : excelso) 

Camillus 

109 signa refert. bello. 
Fabii : fabiana 

IIO conterit Hannibalem. 
Valerius : Valerii 

rro Pyrrhi: Pyrrhum 


108 deiicit. 


102 


111 reppulit. velut... Cim- 
bros 

112-113 

114 (machom. e gentes al 
sg.) 

cerbereumque genus 

(ausas vastare : ausum 
subvertere) 

117-118 

119 (œternas : immensas) 

120 


115 
116 


122 
123 
123 


Apoeninus : Apoennini 
proesertim 
Bononia. 124 Benti- 
voleque : Bentivolum 
125 Joannes princeps. pa- 
trieque 
126 qui...mente 
128 
129 assertori. mole. tro- 
phea : trophoeum 
(lucenti : ceterno. 
nite : ponere ) 
phidiaco : phidiaca 
coelate : coelare. 
signis: signa 
triumphales arcus: 


130 po- 
I31 
I3I 148 
134 

triumphalem arcum 
146 du- 
cis (e 157 duci) 


131 monumenta. 


(ac : qua. sonat : ferit) 
nepotes : nepotum 


151 
132 


133 parentum : parentes. 
146 facta 

152 

153 revertenti: reverten- 
tem 

153 solemni pompa. 157 
obvia 

154 

155 memor. Alfonsi: Al- 
fonso 

157 plausu 

158 

159 tu...tibi. 160 patris: 
patrum 

160 virtus imitanda —. la- 


bores : labori 
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133 = 161 in...audentior 136 = 164 virtus: virtute 
134 = 162 fatum : "fata 139 = 167 Olympi: olympica. re- 
135 = 162 aspera gnum : regna 


6. — L'edizione 


Si è cercato di riprodurre fedelmente il codice A secondo tutte le 
sue particolarità grafiche, tranne la punteggiatura e le maiuscole. Così 
il dittongo ricorre nelle varietà e œ «c, 11 finale è semplice o lunga, 
11 è 17. Essendo pochissime le correzioni dello stesso manoscritto, ò 
pensato di riferirle nell'apparato illustrativo. Questo poi, iniziato ideal- 
mente con la concordanza degli altri scritti mantovaniani e dei clas- 
sici, con l'identificazione dei nomi propri, si è dovuto limitare a qualche 
accenno : per cui si è creduto opportuno elencare separatamente in 
appendice tutti i nomi propri e gli aggettivi derivati, intendendo ri- 
mandare, per quelli non segnati dall’asterisco, alle tre opere fonda- 
mentali che seguono. 

Ae. FORCELLINI, Totius Latinitatis Lexicon. V-VI. Onomasticon del 
PERIN, Padova 1930. 

PauLy-Wissova = Paulys Real-Encyclopádie der Classischen Alter- 
thumswissenschaft. Neue Bearbeitung, 1. Reihe I/1-XXII/1 (1893-1953), 
2. Reihe (R-Z) I-VII (1914-1948), Supplement 1-7 (1903-1940). 

Thesaurus Linguae Latinae 1- (1900-), con Onomasticon da C-D 
separato. 

Il testo B del Carme è stato aggiunto per desiderio della Direzione 
di Ephemerides : perciò in questo testo sono poste in risalto mediante 
il corsivo, le concordanze letterali con A, raccolte pure nel prospetto 
di Intr. 5. 

Nelle annotazioni si è tenuto conto anche di B, annotando però 
soltanto A nei luoghi paralleli. 

Date le leggere varianti grafiche di B fra l'ed. di Bologna e quella 
di Anversa, si è preferita, perchè più rara, la bolognese, riprodotta 
nella sua integrità, tranne che nella punteggiatura, nelle maiuscole 
e nelle abbreviazioni. 
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IO 


IO 


— Milano, Bibl. Ambrosiana F. 85 sup. 


+ Bap'* Carmelite Mantuani Theologi 


ad Alfonsum Calabryae Ducem post expulsos ex Italia Turcos 


panegyricum Carmen. 


egia progenies, sceptris Alfonse gerendis 

Nate, nouum gentis decus & tutela latine, 
Gloria tyrrhenas olim tua sparsa per urbes, 
Que modo propetibus terram mare circuit alis, 
Non Italos tantum populos & mitia corda, 
Verum & barbaricas gentes & dura ferarum 
Pectora et arboreum genus atque carentia sensu 
Saxa mouet: tuus ora uirum, tuus cethera summum 
Implet honor; per regna tuum sonat omnia nomen. 
Quj iuga, quj campos, quj rura urbesque frequentant 
Et quj ueliuoli sulcant uada cerula ponti, 
Te noctu, te luce canunt, orbisque uidetur 


Ed. Bologna f. 92-94; Anversa III f. 278-281. 


Regia progenies regnique habitura coronam 
cum pater accepto diuos augebit Olympo, 
cognita Tyrrhenis olim tua gloria, quando 
castra super collis Bonsci iuga summa tenebas, 
non italos tantum populos uicinaque regna, 
verum et barbaricas longe mouet undique gentes. 
Qui iuga, qui campos, qui rura urbesque frequentant, 
et qui cerulei sulcant uada naue profundi 
te noctu, te luce canunt. 'Tua sola loquendi 
materiem prebens uolat ora per omnia fama, 


NB. — Si veda Intr. 6. 
A 2 «decus et tutela»: cf. OvIDIo, Metamorph. 12, 612 detto di Achille ; 
e il Mantovano in Opp. I ripetutamente lo applica ai Veneziani : f. 162’ «O Ve- 
neti decus Italiae, tutela Latini || nominis », f. 164 « Legit apud Venetos, ipsis 
tutela Latinae || gentis». Anche Roberto Sanseverino è «... veneti tutela soli, 


gentisque Latinae || praesidium commune» (Opp. III 210’). 


B 2 € il re Ferdinando I d'Aragona (c. 1431-1494), figlio. di Alfonso I re 


di Napoli, a cui succedette (1458-1494): cfr. Enclt 15 (1932) 128-13". 


A 3 discreta allusione alla guerra toscana del 1479-1480 (Intr. 1), svolta 


più ampiamente in B. 


B 3-5 guerra toscana e vittoria di Colle e Poggibonsi contro Roberto Ma- 
latesta (cf. B 55-58): Poggibonsi si arrese il 24 settembre 1479 secondo l'Aw- 


MIRATO (not. 1) 161. 
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15 


20 


25 


20 


25 


In laudes certare tuas. Sic ora Timauj 
Sic Rheno preetentus ager, sic gallica regna 
Et maris hesperij tractus et bethyca clamant Tale 
Littora : sopitis aliorum laudibus, omnes 
Inuigilant tibi. Te sceui Mauortis alumnum 
Atque medusea perhibent Tritonide natum; 
Et tibi nascenti superos sua quenque dedisse 
Dona : Iouem sceptris, Hermem solertibus aptum 
Consilijs fecisse, animo insuperabile robur 
Bistonij Martis flammas, Hyperionis ignes 
Ingentes ausus & nulla extrema pauentem 
Impressisse ferunt alto sub pectore mentem. 
Talis achilleo ueniens á sanguine Pyrrhus, 
Talis & ipse fuit Phrygie labor urbis Achilles. 
Talis & ardentes quj transuada Gangis ad Indos 
Peleus iuuenis uictricia signa columnas 


inque tuos populi coeunt per compita laudes. 
Non secus ac cum stella comam crinita micantem 
explicat et subito tanebras illuminat ortu, 

fatalis noua mortales incendia flamma 

mirati alternis ineunt noua murmura linguis, 

et nouus est cunctis sermo, nouus omnibus ardor. 
Omnia que circum pelagus sunt hospita nautis 
littora, in immenso oceano uel in æquore nostro, 
concordi te uoce sonant, orbisque videtur 

in laudes certare tuas. Tibi totus Apollo 

militat et sacrum reserant Helicona Camcene. 
Tota cohors confessa nouo noua gaudia cultu 
instaurare parat citharas: prolata supellex 
tota recensetur ; uacuis penetralibus arma 

militie, sacrata sue suspendit ab omni 

arbore per syluas Aganippidos Hippocrenes. 
Euigilant uates, grauiumque ingentia rerum 
pondera metibi resident, minus Hectora iurant 

et minus Aeacidas ausos. Arsisse fatentur 


A 


13-16 i regni della Cristianità, la cui determinazione però non è facile : 


Italia (?), Germania, Francia, Spagna e Portogallo, Aragona. 
A 13 «ora Timavi» in CLAUDIANO, 28, 197: ritengo probabile che venga 
designata l’Italia dai suoi confini, quantunque, per la stessa ragione, possa 


esser 
A 
A 
A 


indicata la Repubblica di s. Marco, o altri stati vicini. 
15 certamente sono le regioni ispano-portoghesi sull'Atlantico. 
27s Alessandro Magno e la sua spedizione all'India. 


x 


27 «transvada » della I decl. è sconosciuto ai classici. 
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30 


35 


40 


45 


30 


35 


40 


45 


Fixit, & arctois posuit quj in finibus aras. 
lusticie curas cequate brachia libre 

Erigonem coeli studium & pietatis amorem 
Inspirasse uolunt; sancte uenerabilis arc 

Vt memorant et flamma pice tibi fauit ariste. 
Talis Agenoridos proles Rhadamanthus, et ipse 
Quj leges dedit antiquis Cretensibus equas, 

Et Fabiæ genus acre domus, et Horatia proles, 
Que uada percussit reduci tyberina natatu. 
Talis et ipse quj bella laconica fato 

Sustulit et moriens tristes erexit Athenas. 

His igitur superum donis excultus & arte 
Emulus Alcide datus es; magis ardua semper 
Aggrediens cursuque regens incepta secundo, 
Fundamenta locas eterne ingentia laudis. 

Tu mare classe premis, tu forti milite campos, 
Tu penetras altis positas in cotibus arces 
Atque Italos armis genus insuperabile calcas. 

At modo Thraicios hostes, Machometia castra, 

Finibus eijciens nostris & lapygos ora, 


omnia nascenti tibi que uictoribus astra 
illucere solent magnis et ferre triumphos. 
Iuppiter et per<h>ibent (etenim tua fata notari 
fecit opus tantum) crinem circundedit auro, 
sceptra dedit. Grauitas oculos saturnia tristes 
fecerat et uultus cum maiestate seueros. 
Non est passa Venus: sed regia leniter ora 
mitibus afflauit radiis et dulcia fecit. 
Mars dedit armorum studium mortisque timorem 
abstulit ignito lustrans preecordia ferro. 
Cor magnis regale animis quod seminet aurum, 
quod contemnat opes, quod magna negocia uoluat, 
Sol, qui cuncta suis accendit sidera flammis, 
imbuit, adiiciens fame immortalis amorem. 
Luna, uoluptatum domitrix, compescuit ignem 
quem nimis accenso Venus inspirauerat astro. 
Maximus ille Opifex rerum qui regnat Olympo 
ad tua tam dextro uenit natalia coelo. 

Hinc hominum te tantus amor, te bella gerentem 


a2 


A 44 sembrerebbe alludere alla spedizione per mare e per terra che mosse 
da Napoli.nel 1480 alla volta di Otranto sotto il comando supremo di Alfonso. 


A 458 forse allude velatamente alla vittoria di Poggibonsi (B 3-5). 


B 48s cf. « .FIDES.ET.AMOR. » nella miniatura di A: Intr. 3. 
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Non calabros tantum saltus urbemque receptam, F2 
50 Brundusijque agros & rura lacinia longe, 


Et laccedemonij tutaris regna Tarenti, 
Verum omnem Ausoniam seruas alpinaque regna 
Boiorumque domos & Iberoe fortia gentis 
Claustra pyreneas arces Calpemque supremam. 
55 Non aliter quam quj ripas & littora seruat 
Vicinos omnis tractus subducit ab undis. 
Et quamquam fatis ea bella ferentibus essent 
In Latios traiecta lares, licet arduus cether 
Mitteret in nostros hac dira piacula fines, 
60 Tu tamen auertis : maior tua sidere uirtus 
Fata uirosque domat prohibetque oracula uatum 
Obseruare fidem. Coeli quid quoerimus ignes? 
Temperat humanos uirtus exercita casus 


tanta fides sequitur ; tanta est in rebus agendis 

50 prosperitas: totiens uincis totiensque triumphas. 
Etruscas iam pridem artes Anguisque superbi 
scintillantem iram superasti et sibila colla. 

Iam uenetos fastus atque impatientia freni 
ora capistrato misisti in uincula mento. 

55 Et quamquam bellorum opifex aduersa Robertus 
arma ferens tibi tam ualidis obsisteret ausis, 
non tamen eualuit tantum se attollere toto 
robore, quin clausis fugeret leo territus alis. 

Tu mare classe premis, tu forti milite campos ; 

60 tu penetras altis positas in cotibus arces. 
Ausoniosque armis genus insuperabile calcas. 

At modo thraicios hostes, machometica castra, 
finibus eiiciens nostris et Iapygis ova, 


A 53 «domos»: o? corretto da u M?. 

B 51-54 nuovamente la guerra toscana: Intr. 1. 

B 51-52 il duca di Milano, raffigurato dal « biscione » dello stemma dei 
Visconti : allora era duca Gian Galeazzo Sforza (1469-1494), figlio di Francesco 
Sforza a cui successe (1466), però la reggenza era già effettivamente nelle mani 
di Ludovico il Moro (1452-1508). 

A 52-54 nuovamente enumerati i regni della Cristianità (cf. A 13-16). 

B 55-58 è Roberto Malatesta (1440/41-10/9 1482), allora capitano generale 
delle truppe fiorentine, che poi il 21 agosto 1482 vincerà a sua volta Alfonso 
a Campomorto presso Velletri, morendo però poco dopo : Enclt 21 (1934) 1004. 
Qui si allude alla disfatta dei Fiorentini a Poggibonsi: B 3-5. 

A 60-64 allude alle catastrofiche previsioni dei poeti e degli astrologi. 

B 62 l’esercito musulmano che, partito da Valona (« Aulon» B 98) con- 


quistò Otranto. 
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Imponitque astris frenos & numina flectit. 
65 Principis eximia' belli pacisque reposta est 
In uirtute salus. Si mens tibi leua fuisset, [x3 
Tardaque frigentes ebetassent pectora sensus, 
Heu quantas Italis clades, quot dira parabat 
Funera Cocyti furor arctoeque phalanges ! 
70 lam stygice intortis crinita draconibus ora _ 
Extulerant furie, jam littus Erinnyes omne 
Vexabant calabrum, jam coedis odore Megoera 
Lotior ultrices animos acuebat in iras 
Errabatque fremens & anhello accensa furore; | 
75 Cuj comes obscuros ibat mors pallida uultus, 
Et tristes lachrymæ & moesta suspiria uoce 
Singultusque tremens. Flebat Garganus & altum 
Languidus obscura uelabat nube cacumen. 
Moerebat longeua Croton, Sybarisque uetuste 
80 Moenia saxosi lugebant Crathidis unde. 
Ipsa quoque horrebat tepida bibitura cruorem 
Indigene gentis tellus. Resonantia tristes 
Halcyones lugubre dabant per littora carmen; 13 


non calabros tantum saltus urbemque receptam 
GS Brondusijque lares et vura lacinia longe 

ac lacedemonii tutaris iura Tarenti, 

verum omnem Italiam, sicut qui littora seruat 

vicinos omnes tractus subducit ab wndis. 

Et quamquam satis ea bella ferentibus essent 
70 in latios traiecta domos, licet arduus «ther 

mitteret hec sceleri tam dira piacula nostro, 


tu tamen auertis: maior tua sidere uirtus | 

fata uirosque domat, prohibetque oracula uatum 

obseruare fidem, quæ dura hæc bella canebant. 
75 Quid legimus stellas? quid celi inquirimus ignes? | 
Temperat excellens humana pericula uirtus, | 
imponitque astris frenos et numina uincit. Il 
Denique tota salus populorum in rege reposta est 
et commune bonum. Si mens tibi leva fuisset | 
80 tardaque frigentes hebetasset inertia sensus, i | 
hew quamtas Italis clades, quot seua parabant 

funera ab arctois uenientia gentibus arma ! 

lam stygiæ intortis crinita draconibus ora 


A 71-74 Vinvasione turca della Calabria. 
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90 


95 


IOO 


85 


90 


IS 


Zoo 


Europamque audita lues tremefecerat omnem. 
Tu fidei nostre custos gentisque latine 
Presidium commune, malis his omnibus obstas. 
Manlius audaces Capitoli 4 uertice Gallos 
Deijcit; in patriam bellax amissa Camillus 
Signa refert; longo Fabij patientia bello 
Conterit Hannibalem; uiolenta Valerius arma 
Eacide Pyrrhi, dodoneosque tumultus 
Reppulit; urgentes uelut equora concita Cimbros 
Marte potens Marius; Dacos & dura Getharum, 
Quos dixere Gothos, forti iuga milite Narses 
Fregit, & Ausonios in libertatis honorem 
Restituit, reparans arces Romamque. cadentem. 
Tu Machometigenas phlegetontia semina gentes 
Cerbereumque genus fines inuadere Regnj 
Et calabros ausas uastare procaciter agros 
Funditus extirpas stygioque immergis auerno. 
Martia barbaricos totiens experta tumultus 


extulerant furia, iam littus Erinnyes omne 
vexabant calabrum, tria guttura Cerberus haustu 
iam cædis nidore parans sugebat apertis 
faucibus. Alecto audita est ululare per urbes 
atque errare fremens et anhello accensa furore, 

cui mors atra comes. Flebat Garganus et altum 
iam caput obscura nebularum absconderat umbra, 
Merebat longeua Croton; Sybarisque sepulta 
mania et afflicte moerebant Cratidis unde. 

Ipsa quoque horrebat cedem bibitura suorum 
terra parens hominum. Passim vesonantia mœstæ 
halcyones lugubre dabant per littora carmen. 

Illa flagellando rabies otomanica mundo 

a stygiis egressa umbris, ut sustulit armis 

regna Pelasgorum, postquam est Aulone potita, 
transiit ad Calabros, ubi mox Hydronte subacta 
consumpturum omnes Italos accenderat ignem. 
/Tu prohibes; tu ne ulterius tam atrocia serpant 


f.4 


A 93-96 si allude ai fatti narrati da Procopio nel De bello Gothorum (ed. 
Teubner II [1905]). 
A 97 « machometigena » è termine nuovo per musulmano ; « phlegetontia » 
è forma sconosciuta ai classici, che ànno « phlegetontea ». 
A 98 il « Regnum» semplicemente è, nell'uso del tempo, quello di Napoli. 
A 101s « martia Roma» in OVIDIO, Trist. III 7, 52. 
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105 


IIO 


5085 


IIO 


II5 


Roma tibi ceternas grates agit atque triumphos 

Et meritas lauros & nomina Ceesaris optat. 

Apoeninus idem rogat (Emilieque penates 

Oraque Flaminie, presertim maxima legum 

Musarumque parens Bononia, Bentiuoleque 

Stirpis Ioannes princeps patrieque uoluptas 

Summa salusque ingens, quj te alta mente recondens 

Seque suosque tibi ciues commendat & urbem. 
Ausonie populi, proles saturnia, uestro 

Clara assertori sublimj mole trophea 

Ponite, & illustres lucenti in marmore pugnas, 

Phidiaco parios lapides excudite cultu, 

Eternasque Duci statuas spirantiaque cera 

Que uentura legat stirps & genus omne futurum : 

Virtuti eximie decus immortale locandum est ! 

Erea perpetuis colate nomismata signis; 

Atque triumphales arcus «eterna salutis 

Et magna monimenta Ducis, qua murmure magno 


bella uetas, primoque necas in littore Martem 

tam immanem, tam sanguineum, tanto agmine missum. 
Tw fidei uallum excelsum : tu immobile Rome 

presidium, quo, non aliter quam littore fluctus, 

omne hostile odium frustrata eliditur ira. 

Manlius excelso Capitolii a uertice Gallos 

deiicit; exuuias hostique ablata Camillus 

signa refert; lento fabiana industria bello 

conterit Hannibalem; Valerii prestantia Pyrrhum; 

reppulit instantes uelut æquora concita Cymbros 

Marte potens Marius; Dacos et dura Getharum, 

quos dixere Gothos, forti iuga milite Narses. 

Tu machometigenam phlegetontia semina gentem 

cerberewmque genus, subuertere daunia regna 

et calabros ausum subuertere procaciter agros, 

funditus extirpas stygioque immergis auerno. 
Martia, barbaricos totiens experta tumultus, 

Roma iibi immensas grates agit, atque triumphos 


Ï. 4 


A 10458 « Aemilia» e « Flaminia» sono naturalmente sinonimi. 


A 106-109 Giovanni II Bentivoglio (1443-1508), sotto il quale Bologna fiorì 
veramente, ma la cui tirannide finale occasionò la rovina e l’esilio della fa- 
miglia: EncIt 6 (1930) 6562-6572. Evidentemente egli è il committente del 


Carme: cf. Intr. 4. 
A 114 «spirantia aera»: VIRGILIO, Aen. 6, 847. 
A 116 «decus immortale»: STAZIO, Theb. 8, 759. 


A 117-121 non si ricordano statue erette ad Otranto in onore di Alfonso. 
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130 
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135 


Ad metapontinas ingens sonat Adria cautes 
Extruite & paribus uirtutem extollite donis. 

Et uiuat longeuus honor uideantque nepotes 
Ingentes animos & fortia facta parentum. 

Ite duces, quibus est studium certamen & arma 
Atque reuertenti rebus feliciter actis 

Obuia solennj pompa uestigia ferte ! 

At tu, Parthenope, ueterum domus inclyta regum, 
Antiquj memor Alfonsi, noua serta nouasque 
Indue leticie uestes, plausuque sonoro 
Accipe uictorem dominum regemque futurum. 

Tu uero armipotens, quoniam tibi patris aujque 
Semideum heroum uirtus imitanda, labores 
Ne fuge; in aduersus casus audentior usque 
Surge : dabunt felix semper tibi numina fatum. 
Ipsa uoluptates fugiens, magis aspera semper ero 
Tentat & inuicto domat omnia robore uirtus. 


et meritas lauros et nomina Cesaris optat. 
Hoc Padus, atque Padi ripis uicinus utrinque 
tractus, utrunque etiam longi latus Apennini. 
Sed tibi presertim deuota Bononia et omne 
Bentiuolum genus urbis apex, apicisque supremum 
culmen Joannes princeps, patrigque domusque 
Flaminieque decus, qui te alta mente repostum 
seruat et extensis animi complectitur ulnis. 
Ausonte populi, proles saturnia, uestro 
assertori opus est ingenti mole tropheum 
ponere, et illustres eterno in marmore pugnas 
phidiaca celare manu: monumenta laborum 
tantorum superesse decet, ne forte nepotum 
posteritas abiisse putet sine laude parentes. 
Ferte iriumphale, lapides orientis ad arcum 
_et niueam spoliate Paron, spoliate Donysam. 
Cædite ophitæos silices, onerate carysto 


A 127 allude all’antichità della Casa Aragonese. 

A 128 Alfonso V d’Aragona, IV di Catalogna, I di Napoli, il Magnanimo 
(1396-1458), che lasciò il regno al figlio Ferdinando I d’Aragona: Enclt 2 
(1929) 399-4014. In onore di lui il Mantovano compose il lungo poema Alfonsus 
in 6 libri: Opp. III 2-98’. 

A 151 il padre è Ferdinando I d'Aragona (B 4), lavo è Alfonso I di Na- 
poli (A 128). 

B 135 « Donysa»: più correttamente « Donusa » isoletta delle Cicladi. 

B 136 «carystus » è per il classico « carystius ». 
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Hac duce, sidereas axes magnjque Tonantis 

Tecta petes olim, regnj mortalis ab arce 

In melius nitidi regnum translatus Olympi. ` 
140 Atque tuos gaudens inter uersabere patres ; 

Et pro seruata tandem tibi maxima Christus 

Dona fide immensum coeli donabit honorem. 


Vale. 


Sinadeque æquoreos et Nili marmore fluctus. 
Ferte onycem, date saxa Thasi, data saxa lugurthe 
nata iugis, etiam lybicos incidite montes. 
I40 Surgat opus uarium, statuas ostendat equestres 
fluctibus Epari surgens in littore moles. 
Mittat ab etrusco ferrum Populonia ponto, 
Brixia de saxis chalibem tropiensibus haustum ; 
et confusa Pelops lugubribus era caminis. 
I45 Aera metalliferi temesæa ferantur ab antris 
ad decoranda Ducis facta immortalia: surgant 
pyramides alte, surgant immania membris 
signa colosseis obeliscorumque leuatis 
spicula cuspidibus. Te saxa atque era loquantur 
I50 undique, presertim superi maris æquora circum, 
qua metapontinas ingens ferit Adria cautes. 
Ite, duces, quibus est studiwm certamen et arma, . 
ite, reuertentem solemni adducite pompa ! 
: At tu, Parthenope, ueterum domus inclyta regum, 
I55 sis memor Alfonso decus immortale locandum. 
Sed modo regali cultu cum murice et auro 
egrediens occurre Duci : tota obuia plausu 
accipe uictorem, dominum vegemque futurum. 
Tw uero, armipotens, quoniam tibi tanta tuorum 
160 est imitanda patrum wirtus, ne parce labori. 


Semper in aduersos casus audentior ito. 
Coelum aderit! Sublimi animo fata aspera contra 
stare para: fortuna uiris illustribus obstat, 
sed uinci uirtute potest. Victoria tecum 

165 semper erit, nisi deposito te abieceris ausu. 
Aude igitur! Sic uictor eris telluris et unde, 
sic tandem ad proauos uenies in olympica vegna. 

SEO SE 


B 137 «Sinnade»: se é genitivo, non concorda col classico « Synnada 
-orum » o « Synnas -ados ». : 

B 141 allude a Otranto di fronte all'Epiro. 

B 142 € il ferro della Val Trompia in provincia di Brescia: Enclt 34 (1937) 
405. Della valle e del suo ferro parla il Mantovano nel « Panegyricus de Brixia 
civitate Galliae dictus» in Opp. III 225'-226 «... vallem, Tropicam dixere 
coloni || indigenae ». 

B 150s cioé a Otranto. 
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INDICE ONOMASTICO DELLE DUE REDAZIONI 


NB. — A — cod. ambrosiano, B — ed. Bologna 1502 (e Anversa 1576). La 
maiuscola indica i sostantivi, la minuscola gli aggettivi, dei quali sono citate 
i relativi sostantivi. I numeri richiamano i versi; tra parentesi in tondo le va- 


rianti del testo o la deviazione, in corsivo la grafia corretta o le spiegazioni ; 
l'asterisco (*) indica i nomi postclassici; la lineetta premessa o posposta ab- 
brevia la voce. — agg., sost., v. — aggettivo, sostantivo, vedi. 


Achilles 4 26 
achilleus: a. sanguis 4 25 
Adria 4 r20 
aeacides: 1) sost. B 29 
Pyrrhus A gr 
Aemilia A 104 
aganippis : a. Hippocrene B 26 
Á 34 


2) agg. ac. 


agenoris : sost. 

Alcides A 4r 

Alecto B 87 

Alfonsus *: 1) Alfonso I di Napoli 
A 128 2) A. "duca ‘di 
CAES EAS 

alpinus: a. regna A 52 

Anguis * (= Visconti) B 51 

Apollo B 20 

Apoeninus (-nninus: Apenn-) A 104 
B 122 

arctous: a. fines A 29, gentes B 82, 
phalanges A 59 

i Athenae A 39 

Aulon (Valona) B 98 

Ausonia A 52. 110 B 128 

ausonius : sost. A 95 B 6I 

Avernus A roo B 117 

Bentivolus * (Bentivoglio): x) sost. 
B 124; 2) agg. b. stirps A 106 

bethicus (baeticus): b. littus A r5 

bistonius : b. Mars A 22 

Boius A 53 

Bononia A 106 B 123 

Brixia B 143 

Bonscius * (Poggibonsi) B 4 

Brundusium A 50; Brundusius B 65 

Caesar A 103 B I20 

calaber : 1) sost. B 99 2) agg. c. agri 
AOIB 770, littus 47726785, 
saltus A 49 B 64 


Calabria 


14 


Calpes A 54 

Camena B 21 

Camillus A 88 B 108 

Capitolium A 87 B 107 

carystus (-/iws): c. marmor B 136 

Cerberus B 85 

cerpereusk de genus 45955 T135 

Christus * 4 141 

Cimber (Cy-: Ci-) A 92° B rrr 

Cocytus A 59 

Crathis (-tis: -this) A 80 B 92 

Cretensis A 35 

Croton A 79 B 9I 

Dacus A 93 

daunius : d. regna B 115 

dodoneus : d. tumultus A 9r 

Donysa B r35 

eacida : v. aeacida 

Eparus (corr. Epyrus) B r4r 

Erigone A 3r 

Erynnis A 7r B 84 

etruscus : e. artes B 5r, portus B r42 

Europa A 84 

fabianus (< Fabius) : f. industria B 109 

Fabius : 1) sost. A 89; 2) agg. f. do- 
mus A 36 

Flaminia 4 105 B 126 

gallicus : g. regna A r4 

Ganges A 27 

Gallus A 87 B 107 

Garganus A 77 B 89 

Getha (-eta) A 93 B 112 

Gothus A 94 B 113 

Hannibal A 90 B rro 

Hector B 28 

Helicon B 2r 

Hermes A 20 


hesperius: h. mare 4 r4 
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Hippocrene B 26 


horatius : h. proles A 36 

Hydrus B 99 

Hyperion A 22 

lapyx: A 48 (genit. -os) B 63 (ge- 
nit. -is) 

iberus: i. gens A 53 

Ioannes * (Bentivoglio) A 107 B 125 

Italia B 67 

italus: 1) sost. A 46. 68 B 81. 100; 


2) agg. i. populi A 5 B 5 
Iugurtha B 138 
Iuppiter A 20 B 32 
lacinius (< Lacinium): 
lacoedemonius (-cedae- : 

Tarentum A 51 B 66 
1. bella A 38 
l gens A2. 85 

domus B 70, lares A 58 
Luna B 44 
lybicus : 1. montes B 139 
machometicus *: m. castra B 63 
machometigena *: m. gens A 97 B 114 
machometius *: m. castra A 47 
Manlius 4 87 B 107 
Marius A 93 B rri2 
Mars) An T7 Be) 5) vere 

AMOS ey LOZ. TIZ? 
martius (< Mars): m. Roma A ror 

B 118 
meduseus : m. Tritonis 4 18 
Megaera A 72 
metapontinus (< M-pontum) : m. cau- 

US dl 520 
Musa A 106 
Narses A078 BELTS 
Nilus B 137 
olympicus: o. regna B 167 
Olympus 4 r39 B 2. 46 
otomanicus *: o. rabies B 96 
Padus B 121 


l rura A 50 
-cedae-): 1 


laconicus : 


latinus : 
latius: 1. 


2) mars 


Paros B 135 
Parthenope 4 127 B r54 


parius: p. lapides A 113 

Pelasgus B 98 

Pelus A 28 

Pelops B 144 

phidiacus: ph. cultus A 113, manus 
Bi T31 

phlegetontius : ph. semina A 97 
BETTA 

Phrygia A 26 

Populonia B 142 

pyreneus : p. arcus A 54 

Pyrrhus: 1) figlio d'Achile A 25; 


2) ve dell’Epiro A 9r B rro 

Rhadamanthus A 34 

Rhenus 4 r4 

Robertus * (Malatesta) B 55 

Roma A 96. 102 B 104. II9 

saturnius: s. gravitas B 34, proles 
B 128 

Sinada (Synnada) B 137 

stygius : s. avernus A roo B 117, fu- 
riae A 71 B 83, umbrae B 97 

Sybaris A 79 B gr 

Tarentum 4 5r B 66 

tenesaeus: t. aera B I45 

Thasus B 138 

thraicius (threicius) 
B 62 

Timavus A r3 

tropiensis * (Val Trompia): 
B 143 

Tonans A. 137 

Tritonis A 18 


: th. hostis A 47 


tmsaxa 


tyberinus : t. vada A 37 
tyrrhenus : 1) sost. B 3; 2) agg. urbes 
A 3 


Valerius A go B rro 
venetus : v. fastus B 53 
Venus B 36. 45 
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RC 6 (Mantuaniana 2) * 


Orazione inedita del b. Battista Mantovano (?) 


I. — Il codice. 


Fra gli inediti del Mantovano pubblico dubitativamente questa Ora- 
zione contenuta nel codice Trivulziano 703 * del s. XV/XVI. Ricordo 
che la biblioteca Trivulziana è attualmente proprietà del Comune di 
Milano ed è conservata nel Castello Sforzesco. Il nostro manoscritto 
è un codicetto membranaceo di ff. 18, dei quali è bianco il 18’, ed 
è legato in tutta pergamena. Misura mm. 250x188; ogni pagina à 
tracciate 11 righe, delle quali 10 sono scritte, rimanendo vuota la 
prima, e la distanza dalla prima all'ultima è di mm. 143. La scrit- 
tura è elegante e calligrafica in minuscola gotica libraria italiana del 
s. XV,? con le lettere dall'altezza di mm. 3 abbondanti. Reca quat- 
tro volte la sigla del paragrafo inquadrata : a f. 1 l. I (rossa), f. 2” 
1. 4 (turchina), f. 17’ 1. 6 (rossa) e 7 (turchina) ; inoltre campeggiano 
due iniziali maggiori a f. I Gloria (G*) e a f. 3 Cogitaueram (C?). 
Infine a f. 17’ le due ultime righe conclusive sono in maiuscola 
lapidaria. 

La grafia è l’usuale del tempo. La punteggiatura si riduce al punto 
sulla riga (il punto indica anche la forma abbreviata dei nomi propri), 
la virgola e il punto interrogativo ; si aggiunga tre volte i due punti 3 
senza uno speciale valore e due volte la parentesi tonda.* Le abbre- 
viazioni sono piuttosto rare e sempre quelle comuni ; et è sempre ó. 
Per alcune lettere : v solo iniziale di parola ; iv sempre 77 ; il dittongo 
ae/oe sempre ridotto a e; il gruppo -c1Y% tende a -t° ; 5 inoltre altre 
minuzie che appariranno dall’edizione. Le maiuscole tendono a una 
certa regolarità, pur con numerose eccezioni; norma quasi costante è 
che in un doppio nome designante una persona il secondo abbia l'ini- 
ziale minuscola. Riguardo all’edizione, ò cercato di conciliare le esi- 
genze di un testo leggibile con la grafia storica. Si è solo uniformato 
un po’ l'uso delle maiuscole e la punteggiatura. 


RC 6. 

* AnOC*: ef. RC 5. 

1 è il nomero che ricorre in G. Porro, Catalogo dei codici manoscritti 
della Trivulziana (Torino 1884) (= Biblioteca storica italiana II) 402 sotto 
la parola d'ordine «Scaurus Angelus». La descrizione è derivata da quella 
autografa del Mazzuchelli aggiunta al cod.; tanto il Mazzuchelli quanto il 
- Porro attribuiscono l’Oratio esplicitamente al nostro Beato (cf. Intr. 2). 

2 si spiega così il cl scritto per tl a f. 10’ « exantlauit ». 

SEP LOGE oz 

AO 

5 es. g Gretia » f. 13’, « Lutius» f. 11’ (ma « Lucius» due righe prima). 
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Da tutti i caratteri esterni ci si persuade che il codice è quello di 
dedica. Però, oltre la Oratio di cui ci occupiamo, esso presenta altre 
composizioni, per cui sarà utile un prospetto del contenuto : 

I. «Artium ac Medicine doctori excellentissimo. Domino Valerio 
de bilence Mediolanensi. Angelus scaurus Parmensis ordinis predica- 
torij ac sacre pagine baccalaureus formatus. S. P. D.». Seguono I4 
distici : in. « Gloria prestantium medicorum prima Valerii », fin. « atque 
Zoar nostris si foret ipse plagis », f. 1-2”. 

2. L’Oratio di Battista Mantovano che qui si pubblica: f. 2-17. 

3. «Pius Bononiensis poeta laureatus Domino Valerio de bilance 
Mediolanensi. Salutem. ». Seguono 4 distici: in. «O decus ausonie 
gentis, facunde Valeri», fim. « Et cessit medica quilibet arte potens », 
Í 17-174 

4. Ripetuti i primi tre versi di Angelo Scauro (cf. f. 1) : f. 18. 


2. — L'autore dell'Oratio. 


La probabilità che l'Oratio appartenga al Beato si basa sul nome 
« Baptista Mantuanus » e sulla qualifica «sacrarum litterarum profes- 
sor », nome e qualifica che in quel tempo nessuno sembra aver goduto. 
L'omissione degli usuali ê «frater» e «carmelita » non- fa difficoltà, 
perché sono termini omessi dallo stesso interessato nella dichiarazione 
autografa di RC 7 (l. 1) ; la designazione «sacrarum litterarum pro- 
fessor formatissimus » invece di « magister »” o «theologus »,® non è 
piú strana di quella usata dall'amico Refrigerio in RC 8 (testo 1. 13) 
« vates et metaphysicus celeber ».? Inoltre l'erudizione classica, lo stile 
e i concetti possono convenire allo Spagnoli. 

Un aiuto per risolvere la questione dovrebbe venirci dai nomi pro- 
pri che ricorrono, ma sfortunatamente non offrono alcun lume. Infatti 
non so assolutamente nulla di Valerio de Bilance, benché venga detto 
celeberrimo in tutta Italia; niente parimenti del domenicano Scauro 
che accorda la sua lira con quella del Pio. Per Giovanni Battista Pio 
ci offre copiose notizie il Fantuzzi, ma la svariata attività svolta in 
diversi centri di studio e anche la sua longevità non permette una 
sufficiente delimitazione di tempo e di luogo. L'appellativo « poeta 
laureatus » è di significato ambiguo, perché non si conosce alcuna 
coronazione o riconoscimento ufficiale di tal titolo; peró il termine 
suppone almeno che il Pio avesse già conseguito la laurea, il che av- 
venne a Bologna in filosofia nel 1494 secondo l'Alidosi.!! Anzi nella 
probabilissima supposizione che il de Bilance venga celebrato a Bolo- 


8 cf. AnOC* 243 245 249 250 252 254 260 267. 

Mei, AnOC* 257 257 2608 263. 

8 cf. AnOC* 260 263; spessissimo poi nei titoli delle opere (Opp. I-IV), 
che in questa parte risalgono allo stesso autore. 

® per « vates » cf. anche il « poeta » del Nappi (AnOC* 263); per « metaphy- 
sicus » cf. il « philosophus nobilissimus » del Pontano (Opp. III f. 94^). 

10 G, FANTUZZI, Notizie degli scrittori bolognesi VII (1799) 31-40. 

11 FANTUZZI (not. 10) 31. 
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gna, saremmo indotti a spostare la data dell'Oratio al s. XVI, dopo il 
ritorno del Pio in patria, che aveva presto lasciato per insegnare a 
Bergamo, Mantova, Milano, da dove tornava con chiara fama. Nel 
1500 un decreto del senato bolognese ordina la sua iscrizione nel Ro- 
tolo dei lettori della Studio «ad Oratoriam et poesim » !? fino al 1510. 
Dal 1510 al 1515 lo si trova a Roma, poi torna a Bologna per rima- 
nervi, con qualche interruzione, fino alla morte. Quindi, se l'Oratio 
e del b. Mantovano, sembra che essa debba fissarsi nel primo decennio 
dels. XVI. 

Ho supposto che si tratti di una celebrazione avvenuta a Bologna. 
Infatti da tutto il complesso dell’Oratio mi risulta ch'essa fu pronun- 
ciata per il conferimento di una laurea : con ció viene esclusa Milano, 
patria del festeggiato, che non possedeva lo Studio. Invece si comprende 
facilmente, come uno studioso e un professionista di sicura rinomanza 
abbia voluto coronare la sua fama con il riconoscimento ufficiale del 
celebre Studio bolognese : quindi il termine « doctor» (f. 14) e i «iura 
magistralia ac laurea serta » (f. 15). Confesso peró che il testo di f. 15 
non è troppo chiaro, perché è incerto se l’ «immortale nomen » fu con- 
seguito dal de Bilance prima o dopo quei «iura » e quei «serta ». Co- 
munque non si può trattare qui di una delle solite lauree conseguite 
al termine degli studi universitari : difficilmente, pur con tutte le li- 
cenze permesse all’esaltazione retorica, il laureato sarebbe stato pro- 
clamato «medicorum omnium facile princeps» (f. 3) e «medicorum 
gloria » (f. 14). Invece qui abbiamo uno il quale, allorchè « per vniuersa 
Italie gymnasia... dissertaret » (f. 5’-6), «omnigene nationes ex vniuer- 
sis terrarum finibus agminatim confluerent » (f. 6). Perciò si potreb- 
bero fare molteplici supposizioni; ma la più probabile è che si tratti 
di un'incorporazione fra i dottori dello Studio, come accennerebbe 
discretamente l'esclamazione di f. 14: «O nos felices, quibus tam pre- 
clarum medicum habere contigit ! ». Confesso infine, per una possibile 
ricostruzione della vita del de Bilance, che non e affatto chiaro il f. 13/. 
Ivi la Grecia, gli Ateniesi e gli Arabi sono presi in senso proprio o me- 
taforico? Se fosse affermata una realtà storica, ci troveremmo, per 
quell'epoca, di fronte a un caso unico di un europeo che per ragioni 
di studio e di professione si reca in Oriente ; mentre ritengo per certo 
che vengano raffigurate nella Grecia le arti liberali, negli Ateniesi la 
filosofia o l'eloquenza, negli Arabi la medicina. 

Contro l'attribuzione mantovaniana sembrerebbe, a prima vista, far 
difficoltà la citazione di Bernardo da Tolosa, che si legge a f. 6’. Infatti 
egli non puó essere altri che l'agostiniano Bernardo Andrea da Tolosa, 
noto ai bibliografi 13 del suo ordine, che peró contengono scarsi dati 
biografici relativi all'autore. Questi, recatosi in Inghilterra, divenne 
poeta e bibliotecario di corte. Quando avvenne ció? Secondo l’Ossin- 
ger 14 sotto Enrico VIII (1509-1547), mentre il Gairdner, che ne pub- 


12 FANTUZZI (not. 10) 32. 

13 J.F. OssINGER, Bibliotheca Augustiniana (1768) 124-125; Th. de HER- 
RERA, Alphabetum Augustinianum I (1643) 114. 

14 OSSINGER (not. 13) 114. 
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blico le opere storiche nei Rerum Britannicarum Medii Aevi Scripto- 
res, 15 attribuisce tale nomina 16 ad Enrico VII all'inizio del suo regno 
(1485-1509). In questo secondo caso si á un tempo sufficiente per il 
consolidamento della fama di Bernardo, che effettivamente fu stima- 
tissimo dai contemporanei, come ne fa fede il testo di Giovanni Opicius 
riportato dal Gairdner,!? benché ora tutte le prime opere del Tolosano 
siano o perdute o sconosciute. Comunque, anche se finora non si co- 
nosca la fama dell’autore in Italia, niente però impedisce che il nostro 
Mantovano ne abbia avuto sufficiente notizia per affermare quanto è 
contenuto nella citazione ricordata. A conferma della quale sia qui 
riferito il titolo tratto dal codice originale della « Historia Regis Hen- 
rici VII» nel British Museum, ms. Cotton, Domitianus XVIII f. 128 
« Bernardi Andree tholosatis poete laureati Regii historiographi... ».18 


Per l'edizione: conservata con lievissimi ritocchi la grafia ori- 
ginale, mi sono astenuto dall'annotare i nomi propri e le allusioni 
classiche, stimando sufficiente un elenco onomastico e rimandando, 
come per RC 5, all'Onomasticum del Forcellini, al PAULY-WISSOWA e 
al Thesaurus Linguae Latinae.? Qualche correzione (lg. = legendum) 
necessaria € proposta nell'Apparato. 

Riguardo alla lingua, siano qui ricordate voci che non ricorrono 
nei grandi lessici della latinità classica : diversarius f. 4, oblectarius 
f. 6, iucundarius £.6 e 7’, obluctarius f. 7, undabundus f. 7. 


Testo = Milano, Bibl. Trivulzana 703. 


€ Incipit oratio Baptiste Mantuani 
sacrarum litterarum professoris formatissimi 

in laudem Magistri Valerij de Bilance 

artium ac medicine artis peritissimi. || 


15 JAMES GAIRDNER, Historia Regis Henrici VII a Bernardo Andrea Tho- 
losate composita ; necnon alia quaedam ad eiusdem Regem spectantia = Rerum 
Britannicarum Medii Aevi Scriptores 10 (1858). 

16 GAIRDNER (not. 15), Preface viii: per tutta la vita di Bernardo cf. viii-xiii. 

17 GAIRDNER (not. 15) p. xvii. 

18 cf. l'incisione del f. ms. alla fine del Preface nell'ed. GAIRDNER (not. 15), 
e il testo edito a p. 1. 

CERCAS MERO: 

Tit. Incipit] praecedit signum paragraphi colore caeruleo | peritissimi] 
reliqua linea erasa cum dimidia linea sequenti ita ut i* paululum evanidum ap- 
pareat 


NB. — Per le allusioni classiche rimando, come ó detto alla fine dell'In- 
troduzione, ad alcune opere la cui autorità in argomento è indiscussa, alle quali 
si riferisce l’Indice onomastico in appendice a questo testo. Qui si annotano 
solo i nomi postclassici, le citazioni esplicite, e alcune concordanze o dipen- 
denze letterarie, per le quali non si pretende nè completezza nè sistematicità. 
Si citano le righe del testo. 


IO 
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{ "ogitaueram satis mecum, magnificentissimi magistratus, tam hu- 
manarum quam diuinarum rerum doctores consultissimi, uosque 
reliqui, qui agminatim adestis uiri integerrimi, conspicatissimas Valerij 
de Bilance Mediolanensis, medicorum omnium facile principis, laudes, 
admirandas animi sui dotes, preclarissimaq ue uirtutum suarum facinora, 
que & facundissimi quondam | oratores in medium afferre metuissent, 
potissimumque in hoc celebratissimo tot preclarissimorum virorum spec- 
taculo, quales impresentiarum magno astare silentio facile conspicio. 
Ipsum enim cum singulari morum prestantia tum secundiore cuiusque 
eruditionis cognitione, veluti Pallada illam tritoniam florentem, non mi- 
nori prosequor admiratione, quam uel Gymnosophistas Indi, Genethlia- 
cos | Caldei, Magos Persia, & martia Lacedemoniorum propago Ligur- 
gum illum in prima sapientissimorum virorum linea collocatum. Enim- 
uero, tametsi prisca illa etas acriori censura, profundiori scientia, ple- 
rosque diuersarijs laudum cumulis efferrens, attollens atque condeco- 
rans, aut inuidentis uetustatis limina diffugiens, ne leteo flumini deman- 
darentur, litterarum monumentis | stat <u> as colossos, uarias figuris, 
apellea manu illitas affixerit : quem tamen huiusce uiri doctrine, pre- 
stantie, omnigenarumque scientiarum honestamento iure comparauerim 
comperio neminem; quippe ea (‘a teneris , quod Greci dicunt, 
'unguiculis ) uirtutis imago, morum uenustas, conspicatissimum pro- 
bitatis specimen, singularis in omnes humanitas, || maxime feruor fidei, 
omniumque bonarum uirtutum emporium emicüit, ut sidera leta suos 
etiam inclinasse ad ortus prestantiores dearum choros Olimpumque, 
lactis in urnam sortibus. 
& litui et buccine uarijs resonent clangoribus, ac undecunque doctis- 


15 lg efferens 16 lg letheo 17 colossos appositio 25 iactis] in- 
ter lin M? 26s vel resonant vel ostentent corrigendum videtur 


3 come si è notato nell’Znfr. 2, su di lui non ricorre alcuna notizia nelle 
varie opere che trattano dell'università di Bologna, nell'ARGELATI sugli scrit- 
tori milanesi, e nemmeno nel prezioso Biographisches Lexikon der hervorra- 
genden Arite aller Zeiten und Völker * I-V (Berlin-Wien 1929-1934) + Ergän- 
zungsband (1935). 

II per «gymnosophistae » cf. PLINIO, Nat. Hist. 7, 2 « philosophos eorum 
[Indorum], quos gymnosophistas vocant» (ed. Teubner II [1875] 6, 14); per 
« genethliaci » cf. GELLIO, Noctium Attic. 14, I « Adversus istos, qui seseiChal- 
daeos seu genethliacos appellant » (ed. Teubner I [1913] 102, 1); per « magi » 
cf. CICERONE, De Divin. 1, 23 «ei magos dixisse, quod genus sapientium et 
doctorum habebatur iu Persis» (ed. Teubner IV/2 [1890] 163, 6-8). 

20 è da CICERONE, Familiar. 1, 6 «Sed praesta te eum, qui mihi ‘ a tene- 
ris’, ut Graeci dicunt, ‘unguiculis’ es cognitus» (ed. Teubner III/r [1896] 
8, 23s) : per il greco dp’ &xaAGv óvdywv cf. H. STEPHANUS, Thesaurus Linguae 


Graecae 1/1 (1831) 1160 C. 
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simorum uirorum ora ubertim ostentant; quo fit, ut inter quosque 
homines benigniorem deorum afflatus fuerit assequutus. Ea de causa, || 
cum attica illa Pallas doctori huic nostro omne decus suum contulerit, 
rem sane imbecibilibus humeris meis imparilem subijsse uideor, potis- 
simum cum oratiunculam hanc nostram tenuem, inodoram, insuauem, 
eneruem ac nullis pensitatioris eloquij cinamis suaueolentem, equestri 
certamine diffuderim. Nam cum de imis scientiarum omnium penetra- 
bilibus per vniuersa Italie gymnal|sia summa cum omnium oblectatione 
dissertaret, ac eius uolitante fama omnigene nationes ex vniuersis ter- 
rarum finibus agminatim confluerent, ut iucundarios oblectariosque lit- 
terarum haustus eo auctore imbiberent, sicuti prisca illa imago spopon- 
derat, ceteris omnibus immortale nomens est auspicatus. 

Cuius meritorum erga nos magnitudini quidnàm equo exlanime 
pensitemus, haud facile concipio; munusculum attamen hoc nostrum 
inelegans, indignum, inconcinum, infecundum, nulloque Ausonij leporis 
uenustamento excultum, ob illos quos nostri gratia exantlauit labores, 
sicuti Bernardus ile tholosanus, poeta regius, qui etiam 
a doctissimis uiris alter Homerus est habitus sepenumero asseruit, im- 
mittere constitui; etsi prospiciam me uorticolsos undabundi equoris 
anfractus, procellosa tempestatum certamina, obluctarios ventorum fla- 
tus totque rerum adijsse discrimina : hinc pudor, ex alia parte retardat 
amor. Verum liminari fortassis in cortice, eductis globulis, blateronis 
ritu impudenter obstrepentis, per patescentem uirtutum suarum siluam, 
uirescentem planitiem | et amena uireta, iucundarios uirores odoriferis 
renidentes lapillis, emicantissimis solis radijs introspectis, diuagabor. 

Vnde tamen auspicarer, unde orationem hanc meam contexerem, vnde 
primordia ducerem, vnde felitioribus auspitijs erumperem, haud mihi 
patescebat. Admirandam itaque Vlixis prudentiam, ambrosio cuius ex 
fonte innumere prodeunt uirtutes, flammiuomo stellantis Olimpi | si- 
dere demissam esse nobis constat. Quippe cum cetera, ueluti obsurde- 
scentia, vacillantia, uersatili variantis fortune axe rotentur; prudentie 
tamen iubar coruscat, uiget, clarescitque, cuius alligati federe, nil nisi 
spectabile ac diuinum conspicantur, alia queque ueluti summa ab arce 
prospectantes despicantur, preculcant aspenanturque. Quippe emican- 
tissimum prudentie iubar (totis | quod dicitur neruis) assequi debere, si 


30 lg imbecillibus 32 lg cinnamis . IO lg proculcant 


43 sull'autore cf. Inty. 3; però non so a quale opera qui si alluda. 
44 «alter Homerus»: non precisamente così lo chiama Giovanni -Opicius 
(Intr. 3), ma equivalentemente. 
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Homero quidpiam est adhibendum fidei, Menelaus ille prudentis- 
simus affirmabat; Polidamanta, Hectoree consulentem saluti, dilacerate 
uenerate sunt arces; Marchum illum Censorinum prisca illa etas plu- 
rimum demirata est; Artabanum Zersis patruum lachrimabiles bellorum 
euentus uaticinantem laudarunt miriades; Nestorem consilio prudentia- 
que || prestantem Argolicorum exercitus miris ad celum laudibus 
extulere. 

Quam quidem saluberrima illa rerum moderatrix iusticia celerato se- 
quitur remige, uberiores cuius opes, compendia, accomodatiores succes- 
sus, vigilantissimi nature scrutatores facile prospectarunt. Enimuero cum 
tranquillantiori hominum societate, qua sine cuncta recrudescunt, effe- 
rantur obnubilanturque, iucundius, | expectatius ,gratius, exoptatiusue 
sese offerat nichil; saluberrimo tamen iusticie fulgore cuncta mitescunt, 
eluuntur, fulgurascuntque. Nam, si Platoni credimus, iusticia le- 
gum fida est moderatrix ac in quam recto iusticie examine librantur, 
existimanturque, emicantissimum iusticie sidus dixerim. Nec Arabia si- 
miles promit lapillos, quippe astris est fulgidior, reges immortali do- 
nans nomine. Dominus | itaque Valerius, medicorum omnium precla- 
rissimus, vi equitatis potens, ita ut Bilanx merito cognominatus fuerit, 
grauis, seuerus, inadulabilis, profundioris iudici, mira in peragendis 
rebus prestans dexteritate, nulli pietate secundus, integer uita, sceleris- 
que purus merito dicendus est; difficiliusque est ipsum ab honestate 
auertere, quam solem a cursu suo : tantus honos in eo conspiciendus 
adest. Innumeros | pro defensanda ueritate exantlauit labores, sicuti 
Mecenatem illum famatissimum, Horatium, Quintum Curtium, Camil- 
los, Pisones, Marios, Scipiadas, Fabricios innumerosque alios factitasse, 
qui romanas historias paulo altius euoluere apertissime conspexerunt. 
Omniaque ita exacte impartitus est, ut dum his affuit, alijs deesse mi- 
nime uisus fuerit. 

Tanta floruit temperantia, ut Cleobolum, Q. Cinlcinatem, Neuios 
illos ac ceteros Romulidas, quos prisca illa etas plurimum demirata est, 
longe a tergo reliquerit. Parsimonia plusquam romana, clementia, pla- 
cabilitate, indulgentia, mansuetudine, tantaque beneficentia promicuit, 
ut Martij Porti] Catonis maiestatem, Q. Sceuole prestantiam, Cesaris 


I2 adhibendum] d in rasura 13 hectorae M I6 prudentiaque] 
super a signum abbreviationis obliteratum 26 ac] hac M 35 exan- 
clauit M 41 Cincinnatem] /g Cincinnatum 


27-30 si veda in Intr. 2 la discussione sulla realtà storica o sul probabile 
linguaggio metaforico. 
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facilitatem, Marij iudicium, Socratis grauitatem, Scipionis Aphricani 
fortiltudinem, Mutij Sceuole prestantiam, Lucij Sylle modestiam, Pauli f /! 
Emili) abstinentiam, Fabij Maximi liberalitatem, Lutij Cornelij huma- 
nitatem, O. Metelli clementiam, M. Valeri magnificentiam, Marchi 
Scauri seueritatem, Tyberij Gracchi iusticiam, Vlixis prudentiam, Marchi 
Fabij pietatem, Menelai solertiam, nedum superauerit, verum, sicuti sol 
cetera sidera, longe a tergo relilquerit. 

Profundiorem uero salutifere doctrine noticiam, dapsilem facundiam, 
fertilissimam | eloquentiam, Nestoris leporem, Isocratis iucunditatem, 
Theophrasti ubertatem, Zenophontis suauitatem, Ciceronis facundiam, 
Demosthenis vim, Liuianos torrentes, inextricabilia dialecticorum spi- 
neta, achademicos flores, utriusque legis nodos, medicam artem, sacras 
demum litteras, | nedum in limine salutarit, verum abditissima queque 
sacraria introspexerit. Quippe philosophia turbulentiores animi tempe- 
states tranquillantur, mulcet merorem, angores comminuit, dolorem re- 


pellit, mordaces seponit curas, furibundos Veneris aggressus reiicit, 
eneruat, profligatque. O ualidissimum philosophie robur, o inenarrabi- 
lem philosophie vim, o denique omnium felicissimos, | quibus ambrosij 
nectareique philosophie liquores exuberarunt ! Quippe illa est que nos 
ex umbraculo in lucem extrahit, hec nos luteas domos deserere facit & 
tandem ad olimpicos aspirare cursus. Quisnam pro te assequenda non 
se accingat? Quis plurimas desudatas noctes pro te capescenda non 
transigat? 

Eo, inquam, auctore, uirtus niueis alta triumphat equis fontemque 
ostendit aperltam. Veritas, lux, emicantissimi solis radi) umbracula effu- 
garunt repuleruntque. Sed quid tamdiu manifestaria hec doctissimis 
auribus uestris resono? Hic est quem Gretia illa docta tantisper admi- 
rata fuit. Hic est quem doctissimi illi Athenienses obstupuere. Hic est 
quem Arabes illi doctissimi miris ad celum laudibus extulere. Hic est, 
inquam, Valerius ille Bilanx, quo Italia || illa fecundissima ac ingenio- 
rum parens superbit plurimum. Hic est quem canimus medicorum 
gloria doctor. O nos felices, quibus tam preclarum medicum habere 
contigit! Tritonia letere Pallas : tua maxima surgit gloria, nec prisci 
tales uidere trimphos ! 

Sed cum philosophorum omnium patris ac sacrarij laudes ingenij 
culpa detriuerim, me nullo iure excusatum iri plane cognosco. | Verum f li 


18 lg reiicit 


24-26 nessuna notizia di tale fama. | 


35 


40 


45 


\ 


RAMENTA CARMELITANA 219 


tot fultus numinibus totque cum doctissimis tum confixus temerarij 
ausus limina minime impetam. Alia itaque percurramus aura & ad rectum 
redeamus iter. 

Affuerunt enim tot preclarissimi uiri, qui eximias philosophie laudes 
ac medicine excellentissima preconia declararunt, ornarunt, sublima- 
runt atque condecorarunt; nec imposterum plerique deerunt alij, qui 
al|tiori laudum cumulo assurgent, qui in scientiarum omnium palestra, 
ueluti emeriti quondam milites, uictricia tela pheretrio Ioui obtulerunt. 
Quo fit, ut per omnes terrarum tractus benigniore maximique Dei 
afflatu, post tot superatos exantlatosque labores iura magistralia ac 
laurea serta demum immortale nomen fuerit assequutus. 

Sed cum altius prouehor, rapidissimos ventorum | flatus per uastum 
laudum suarum equor in me agminatim erumpentes a longe intueor. 
Secedamne ac potius periclitationi demens assentiar? lam iam igitur 
complico vela, remos inhibeo & receptui canam; imitaborque Cesarem 
ilum Augustum, qui in exordienda Aiacis tragedia (totis quod 
dicitur neruis) elucubrassent, nec amplius illa stili ubertas sibi succe- 
deret, Aiacem suum, ut ipse dicebat, spongia | delen fecit. :Dixı: 


INDICE ONOMASTICO DELI, ORATIO. 


NB. — L’iniziale minuscola indica gli aggettivi, riferendosi per lo più tra 
parentesi il relativo sostantivo (il — é il segno di provenienza). Pure tra pa- 
rentesi in corsivo le rettificazioni ortografiche, le equivalenze o le spiegazioni. 
Si rimanda ai fogli del codice. L'asterisco (*) indica i nomi postclassici spiegati 
in nota. 


achademicus (— Academia) f. 12 Ausonius (poeta) f. 6° 
Aiax (tragedia) f. 15° Bernardus tholosanus * f. 6’ 
apelleus (<Apelles) f. 4’ Bilance, de *: v. Bilaux 
aphricanus (afri-): v. Scipio Bilanx Valerius * f. 3 10 13° 
Arabia f. 9' Caldeus f. 4 
Arabs f. 13! Camillus f. 10’ 
Argolicus f. 8’ Cato: Martius Portius C., f. 11 
Artabanus f. 8’ Censorinus : Marchus C. f. 8” 
Atheniensis f. 13’ Cesar (Caesar): 1° (Caius Iulius) C. 
atticus f. 5’ f. 11; 29 v. Augustus 
Augustus: Cesar A. f. 15' Cicero f 12 

33 lg aera 34 redeamus] redea in rasura 


46-49 cf. SVETONIO, Vitae Caesarum, Divus Augustus 85 « Nam tragoediam 
magno impetu exorsus, non succedente stilo, abolevit ; quaerentibusque ami- 
cis, « quidnam Aiax ageret », respondit « Aiacem suum in spongiam incubuisse » 


(ed. Teubner I [1908] 96, 16-19). 
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Cincinnas? (Cincinnatus): Quintus C. 
[SIL 

Cleobolus f. 11 

Cornelius: Lutius C. f. 11° 

Curtius: Quintus C. f. Io 


Demosthenes f. 12 

Emilius (Aemilius): Paulus E. f. 11’ 

Fabius : 1° Marchus F. f. 11’ ; 2° (Quin- 
ius) F. Maximus f. II 

Fabricius f. 10 

genethliacus f. 3’ 

Gracchus: Tyberius G. f. 11' 

Gretia (Graecia) f. 1 

gymmnosophista f. 3° 

hectoreus (<Hector) f. 8” 

Homerus f. 8 

Horatius f. 10° 

Indus (popolo) f. 3° 

fSocrates 12 

Trala jo Si 

Iuppiter: I. Pheretrius f. 15 

Lacedemonius (-dae-) f. 4 

leteus (-aeus: <Lethe) f. 4 

Ligurgus (Lyc-) f. 4 

livianus (<Livius) f. 12 

Lucius (Lutius): v. Cornelius, Sylla 

Lutius : v. Lucius 

magus f. 4 

Marchus (M.:-cus) : 
bius, Scaurus, Valerius 

Marius f. 10’ 11 

Martius (Marcius): v. Cato 

martius (<Mars) f. 4 

Mecenas (Maec-) f. 10 

mediolanensis (<Mediolanum) f. 3 

Menelaus f. 8” 11’ 


v. Censorinus, Fa- 


Metellus : Quintus M. f. 11° 

Mutius: v. Scevola 1% 

Nestor f. 8” 12 

Nevius (Nae-) f. 11 

olimpicus (oly-) f. 13’ 

Olimpus (Oly-) f. 5 7’ 

Pallas {7355/14 

Paulus: v. Emilius 

Persia A 

Pheretrius (Fe-): 

PESO OS 

Pilaton 9 01 

Polidamas (Poly-) f. 8' 

Portius (-cius): v. Cato 

Quintus : v. Cincinnas, Curtius, Metel- 
lus, Scevola 2? 

romanus f. 11 

Romulides (<Roma) f. 11. 

Scaurus: Marchus S. f. 11 

Scevola : 7° Mutius S. f. 11; 2° Quin- 
tus S. f. rr 

Scipiades (<Scipio) f. 10° 

Scipio: S. Aphricanus f. 11 

Socrates f. II | 

Sylla = Lucius S. y a 

Theophrastus f. 12 

tholosanus 


v. Iuppiter 


: v. Bernardus 
tritonius (<Triton) f. 3’ 14 
Tyberius- (Tib-): v. Gracchus 
Urxcsm M nl 

Marchus V. f. 11’ 
v. Bilanx 


Valerius : 
Valerius : 
Menusi dé T2 

Zenophon (Xe-) f. 12 
Zerses (Xerxes) f. 8 


RC 7 (Mantuaniana 3) 


Un autografo del b. Battista Mantovano * 


Il brevissimo testo seguente é una dichiarazione autografa di pre- 
stito fatta dal Mantovano e dal confratello ed intimo amico Pietro 


REI, 
* AnOC EncIt SAGGI : 


cf. RC.5*. — L. Hain, Repertorium biblicana pi cui 
I/1-2 II/i-2 (1828-1837) il Supplement del COPINGER I- Hn 2 (1895-1902). — 
GKW = Gesamtkatalog dev Wiegendrucke I- ) 


(1925-). 
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Gavasseti.! Essa si legge in calce a un quaderno degli atti del notaio 
romano Leonardo «domini Petri» (Di Pietro ?),? che abitualmente roga 
nel rione Arenula, ma che, nel protocollo esaminato, tre volte esplica 
la sua attività anche nella chiesa di S. Grisogono.3 Ora è noto che questa 
chiesa era stata ceduta nel 1486 alla Congregazione Mantovana in per- 
sona del Beato dal card. Girolamo Basso della Rovere, titolare di essa.4 

Il testo è già stato pubblicato da Carmelo Trasselli nella rivista 
Roma,? ma, visto che tale edizione passò inosservata, si crede oppor- 
tuno di rioffrirlo all'attenzione degli studiosi. I'importanza principale 
di esso consiste nella sua data del 25 giugno 1487, che costituisce un 
nuovo documento per ricostruire la cronologia del Beato, non essendo 
finora attestata la sua presenza a Roma in tale anno.® Il Petrus Gavas- 
setus è evidentemente quello ricordato nella Bibliotheca Carmelitana.” 

Quanto al « d. Joannes » possessore dei libri, devo escludere un’even- 
tuale allusione a un prestito della Biblioteca Vaticana, nella quale 
effettivamente vi era il custode Giovanni Chadel 8 : infatti non si spie- 
gherebbe l’assenza di ogni menzione nei libri di prestito della stessa 
biblioteca.? Invece sono convinto che si tratti del celebre Giovanni 
Pico della Mirandola (1463-1494),!° che anche in altre occasioni prestò 
manoscritti al Mantovano.!! Realmente quell’anno si trovava a Roma 
implicato nel ginepraio delle sue tesi famose, per cui il 31 marzo do- 
vette firmare 13 tesi come sospetto di eresia, e, dopo pubblicata 1'4po- 
logia il 31 maggio, sottostare alla condanna contenuta nel breve di 
Innocenzo VIII « Etsi ex iniuncto nobis» 1? del 4 agosto. Allusive a 
queste traversie sono le parole del Mantovano nella lettera al Pico del 


1 su Pietro Gavasseti (1 1503?), o Pietro da Novellara (P. Nubilarius, Nu- 
bilariensis), mi ero già proposto di ritornare (AnOC* 261 not. 1); ora invece 
posso rimandare alla nutrita documentazione del SAGGI 111-113. Anche per 
questo amicissimo del Mantovano il nostro frammentino non è inutile, poichè 
il 4/2 lo troviamo a Ferrara e solo nel 1489 a Roma priore di S. Grisogono 
(SAGGI 1128). 

2 Roma, Archivio di Stato, Notai Capitolini 1294 f. 382’: il quaderno è il 
45°, che abbraccia i ff. 374-382, dei quali bianchi i ff. 377-382. 

3 cf. « Actum in ecclesia s. Chrysogoni» a f. 256’ 344’ 340’. 

4 cf. SAGGI 201. 

5 Roma 13 (1935) 123. 

6 cf. il prospetto cronologico in SAGGI 117-120. 

7 COSMAS DE VILLIERS, Bibliotheca Carmelitana II (1752) 572 (P lxxix) e 
590 (P cxii), dove è sdoppiato il personaggio : nel primo « Petrus Gavassetus », 
nel secondo « P. Nebularius », attribuendosi al secondo le notizie conosciute e 
affermandosi del primo «quando vixerit Gavasseti, affirmat nemo », benchè 
la citazione del trattato De sanguine Christi in ambedue i luoghi sarebbe stato 
sufficiente a far sospettare l’identità. 

8 per Giovanni Chadel v. l’opera della BERTOLA (not. 9) p. 1322. Ivi ancora 
si potrebbero ricordare Giovanni Lorenzi (p. 138?) e Giovanni Alfagarino (p. 127?). 

? M. BERTOLA, I primi due libri di prestito della Biblioteca Apostolica Vati- 
cana, 1942 (— Codices a Vaticanis selecti, Series maior XXVII). 

10 cf. Enclt 27 (1935) 1618-1622. 

11 cf. la lettera del Pico in data 19/9 1940 al Mantovano in Opp. I f. n. n. 3 
e la risposta di questi del r/1o ivi f. n. n. 4’: si noti nella lettera del Manto- 
vano il titolo « dominus ». 

12 Bullarium Romanum (ed. Taurinensis) V (1857) 327. 
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I ottobre 1490: «... dum ego Romae gravius admodum reipublicae 
meae negociis insudarem, eo tempore quo tu quoque, ut meministi, 
tantis illis aemulationum fluctibus laborabas... ».1? 

Ci si potrebbe anche chiedere, se si tratta di libri stampati o di ma- 
noscritti. Certamente per Boezio,!* per Sidonio 1? e per il De Bello 
Longobardorum +5 deve trattarsi di manoscritti, non conoscendosi a 
quella data alcuna edizione di tali autori, mentre sono noti incunabuli 
di Lattanzio 16 e di Solino.!? Siccome il testo non distingue fra le opere, 
sembra che si tratti per tutte di manoscritti.. 

L'edizione è diplomatica, solo che per il titolo delle opere si usa lo 
spazieggiato. Le ll. 1-3 sono autografe del Mantovano, le 4-5 del Ga- 
vasseti. 


Testo = Roma, Archivio di Stato, Notai Capitolini 1294 f. 382°. 


Ego magister baptista mantuanus habeo mutuo a domino | Joanne 
libellum de bello longobardorum.? arith|meticam 
boetij.? et Epistolas Sidonij."? 1487 die | 25 iunij. | 

Et ego Frater petrus gauascetus Carmelita habeo | lactantium con- 
tra gentiles” :etSolinvm de| mirabilibus mondj: ^ ™ 


US Od MA vf Wy AC 

14 il De Institutione arithmetica fu pubblicato per la prima volta ad Augu- 
sta: GKW 4586 (IV [1930] 3518). 

15 nessun incunabulo è noto nè per Sidonio nè per il Bellum Longobardorum. 

16 HAIN 9806-9814 (11/1 [1837] 224-228). 

17 HAIN 148775 certamente, e forse anche 14873-14876 (II/2 [1837] 337-339). 

18 non è trovato finora nessun’opera intitolata così; deve comunque trat- 
tarsi di qualche storia dei Longobardi, per cui si vedano i MGH/Scriptores 
rerum langobardicarum et italicarum s. VI-IX, ed. G. Waitz, 1878. Non è im- 
probabile, tuttavia, che sia la nota Historia Langobardorum di Paolo Diacono 
(P. Varnefrido), su cui cf. Enclt 26 (1935) 2322-2332. 

19 Anicius Manlius Torquatus Severinus Boetius, la cui Arithmetica si può 
leggere in ML 63 (1882) 1079-1168, e meglio nell'ed. Teubner a cura di G. FRIED- 
LEIN, A. M. S. Boetii De institutione arithmetica libri duo. De institutione musica 
libri quinque. Accedit Geometria quae fertur Boetii. 

?0 Caius Sollius Modestus Apollinaris Sidonius (s. V); le lettere del quale 
sono in ML 58 (1862), in MGH/Auctores antiqu. VIII (1907) a cura di A. LÜT- 
JOHANN, e nella collezione Teubner a cura di P. MOHR, 1895. 

21 il «Contra Gentiles » di Firmianus Lactantius (s. IV) sono i Divinarum 
Institutionum libri VII (ML 6 [1844] 111-822), che negli incunabuli (not. 16) 
recano il titolo « De divinis institutionibus adversus gentes ». 

22 Cajus Iulius Solinus (s. III), i cui Collectanea rerum memorabilium furono 
editi da Th. MOMMSEN, ?1895. 


3 1487] 7 corr (ex 8?) ipse Mantuanus 
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RC 8 (Mantuaniana 4) 
Giovanni Battista Refrigerio ad Alfonso Duca di Calabria * 


I Mantovano non fu l’unico a scomodare le Muse per celebrare la 
vittoria riportata dal Duca di Calabria sui Turchi ad Otranto (RC 5) : 
qui sia solo ricordato, come amico, benefattore ! e corrispondente ? del 
Beato, il cancelliere del Comune di Bologna ? G. B. Refrigerio,* il cui 
poemetto italiano di 235 endecasillabi, rimasto finora inedito, ci è 
stato conservato nell'inesauribile Palladium eruditum del Nappi,? cod. 
52 busta II n. 1 f. 232. 235 (cat. Frati cod. 83) della Biblioteca Uni- 
versitaria di Bologna. Non è certo mia intenzione di pubblicarlo qui, 
benchè riuscirebbe istruttivo il suo raffronto con le due redazioni del 
Carme mantovaniano. Faccio solo risaltare che anche questo è detto, 
nella lettera di dedica « Panegyricum Carmen»; il suo titolo latino 
suona così : « Joannis baptiste Refrigerij reipublice Bononiensis Scribe 
ad Jnuictissimum Alphonsum calabrie Ducem Jnclytum Jucunditatis 
Carmen», e s'inizia: « Jnuictissimo Duce Augusto e Sacro, || Vnico 
honor d'Italia e de sua fama ».7 Ma siccome la dedica contiene un 
accenno esplicito all'opera del Mantovano. già compiuta, che avrebbe 
determinato il Refrigerio a non scrivere in latino ma in volgare, mi 
piace di riferirla come documento, 


Testo = Bologna, Bibl. Universitaria, ms. 52, busta II n. I f. 235%. 


.Jo. Baptiste Refrigerij Bononiensis 
ad Alphonsum Calabrie ducem Jnclytum. 


Panegyricum Carmen nuper apud me lucubratum regio nomini tuo 
dicare constitui, inuictissime ac candidissime princeps, nostri secli de- 
cus et gloria. Nec tu, pro gentili illa benignitate tua, ut incompertum 


RC 8. 

RARO CEROS: 

1 cf. il soccorso dato al Mantovano e ai confratelli durante la peste del 
1482 nella lettera di dedica a Lodovico Foscarari e al Refrigerio della 7 Par- 
thenice in Opp. II f. + 4-5, per cui il Beato descriverá quel soggiorno in Villa 
Refrigerit (Opp. III 233-238). 

? oltre alla dedica di cui nella not. r, cf. le lettere a lui dirette dal 1476 
al 1488, da me pubblicate in AnOC* 243-245, 258-260. 

3 così si firma «rei publice Bononiensis scriba», che il FANTUZZI (p. 177: 
cf. not. 4) interpreta « Cancelliere ». 

4 su di lui cf. G. FANTUZZI, Notizie degli scrittori bolognesi VII (1789) 176-179, 
GSApOCctuoa2 0t 7. 

5 cf. AnOC* 242 not. 4. 

SEMs252. busta II n: 151.2359. 

T iyi i2358 232% 


4secli] ita scriptum : incertum utrum emendandum sec <u> li 
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ac rancidulum aspernabere : nam et a deditissima tibi mente et pro- 
pensissimo animo profiscitur, et Summo rerum Opifici thure ac. corde 
supplicamus. Nec propterea quod ab ingeniolo nostro vernacula lingua 
depromptum sit paruipendes : quom nostra hac tempestate eo dignitatis 
ac splendoris accesserit vernaculus sermo, ut Heroum ac Semideum 
laudes et adoreas venuste complecti possit. Accedit huc quoque quod, 
quom acceperim Baptistam Mantuanum, vatem et metaphysicum cele- 
brem, Maronisque numen scite redolentem, amplissimas virtutes tuas 
suo calamo pinxisse, ipse, qui etiam disciplinas quottidie haurio, indi- 
gnum esse duxi illud ipsum dicendi genus attrectare uelle, quod et 
longe sequi concupiscerem et adorare fas esset. 

At, ut eo perveniat cymba nostra quo cursum dirigimus, cum omnium 
regum ac principum christianorum legati, priuatique etiam homines, 
cateruatim foelicitati tue gratulatum concurrunt, humanissime princeps, 
ut pote ad eum, qui inuicta animi virtute sua truculentissimam illam 


- Turchorum rabiem ex Italia profligauerit, clarissimus etiam Eques Joan- 


30 


nes Bentiuolus,? nostre libertatis parens et dulce decus, censuit, ut ego 
imprimis ad istiusmodi celebritatem tuam ex penario meo aliquid de- 
promerem, quo perpetue sue in te fidei ac summe obseruantie indicium 
facere posset. Accipies igitur, inclyte princeps, munus ipsum quantu- 
lucumque est sereno uultu ac leto animo. Nam, ut optimi principis est 
cumulatissime benefaciendo ac munerando letari, ita et clementissimi, 
que sincero filij ipsi corde donantur, etsi pusilla nugaliaque sunt, ma- 
gnificentissime excipere. Hinc apud Plutarchum? Pompeius ille 
magnus laudatur, quod nihili unquam cum fastu dederit, nihilque nisi 
amplissime susceperit. 

Sed ne insulsa hac Minerua mea Serenitatem tuam diutius obtun- 
dam, calcem epistole dabo, si modo ouidianum !? illud in medium 
obiecero : 

Hoc facit ut ueniat pauper quoque gratus ad aras, 
et placeat ceso non minus agna boue. 

Vince et uale. 


$ Giovanni II Bentivoglio (1443-1507) signore di Bologna fino al 1506: 
cf. Enclt 6 (1930) 657. 

? PLUTARCHUS, Vitae parallelae, Agesilaus et Pompeius, Pompeius x (4): 
il testo é certamente quello di A. Pacini da Todi, che puó leggersi nell'ed. di 
Plutarco uscita a Venezia nel 1502, II f. XXX’ e che qui cito secondo il cod. 
Vaticano Urbinate lat. 449 f. 107, che l'attribuisce a Giacomo Angeli da Scar- 
peria: « Aderat enim eius gratijs, nihil cum fastu dare, nihilque nisi ample 
suscipere » ; il testo greco nell'ed. Teubner dello Ziegler III 276 lin. 2-3 : « Too- 
oF yde abTOD talc yapıcı xal To dverray dec Suddvtoc, xal Td ceuvòv Aag &vovtoc ». 

10 OvIDIUS, Epistulae ex Ponto III 4 (« Rufino ») 81-82: hoc] haec 


I9 christianor.] h inseruit M1 21 animi] sequitur deletum sui 
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RC 9 (Mantuaniana 5) 
Epitafio di G. B. Refrigerio per Bartolomeo di Mino de’ Rossi. * 


Bartolomeo di Mino de’ Rossi, patrizio bolognese, morì nel 1482, 
secondo gli Annales Bononienses del Burselli.! Un epitafio del Manto- 
vano fu già pubblicato da me in Analecta Ordinis Carmelitarum.? Allora 
non badai a parecchi altri epitafi ed epigrammi attribuiti a diversi 
autori; in seguito invece mi colpì la strana somiglianza fra la compo- 
sizione del Mantovano e quella assegnata al Refrigerio nel codice, che 
in questa parte è autografo del Nappi, amico di entrambi, il quale 
ebbe certo fra mano gli originali. Sembrandomi difficile l'indipendente 
concordanza dei due testi, propendo ad ammettere un'imitazione da 
parte del Refrigerio. Pubblico quindi il testo refrigeriano,* notando in 
corsivo l'accordo e in spaziato la sinonimia col mantovaniano, che ri- 
produrró integralmente in nota. Si osservi intanto che il contenuto del 
primo distico del Mantovanosi trova in Refrigerio nel secondo e viceversa. 

Si conserva la grafia, tranne le abbreviazioni sciolte, le iniziali e la 
punteggiatura. 


Testo = Bologna, Bibl. Universitaria, ms. 52. busta II n.r f. 190’ l. 7-11. 


Epitaphium eiusdem ? compositum a Joanne Baptista Refrigerio.? 


Quj claram sobolem liquit, edesque decoras 
Struxit, et eximias accumulauit oes : 

quj fuit in Superos, patriaeque piusque ^ Senator? 
Hac Rubeus tegitur Bartolomeus humo. 


RC 9. 

*rAn0G* ct. RC 5. 

1 cf. su di lui AnOC* 265 not. 1. 

2 AnOC* 265. 

3 è il Palladium eruditum, zibaldone di C. Nappi, ora a Bologna, Biblio- 
teca Universitaria, ms. 52. busta II. n. 1, sul quale cf. AnOC* 242 not. 4. 

4 Palladium eruditum (not. 3) f. 190’ 1. 7-11. 

5 cioè « Bartolomei Minj de Rubeis », secondo l'epitafio del Mantovano che 
precede, a 1. 1-6. 

6 il testo del Mantovano suona : 

Magnificus superum cultor patrieque seruator 
Optimus, hac tegitur Bartolomeus humo. 

Gente satus Rubea, preclare pignora prolis 
Liquit, et immensas quas cumulauit opes. 

7 evidentemente il « pius » si riferisce a « superos » : la collocazione è dovuta 
alla necessità del verso. 

8 la qualifica del Refrigerio, che corrisponde alla realtà, essendo stato il 
defunto senatore di Bologna fin dal 1466 (cf. AnOC* 255 not. 1), mi fa dubi- 
tare se non convenga leggere lo stesso nel v. 1 del Mantovano, benchè « serva- 
tor» equivalga a «senator» e poeticamente sia più elegante : perciò ò spazieg- 
giato il termine. 
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RC 10 (Mantuaniana 6) 
Commendatizia del Mantovano a Cesare Nappi. * 


Anni fa pubblicai due lettere del Mantovano al notaio bolognese 
Cesare Nappi (o Napeo) ! in data 8/10 ? e 2/11 1482,? e una del Nappi 
al Mantovano del 30/10 1482,* desumendole dal Palladium eruditum * 
dello stesso Nappi. Ora dal medesimo manoscritto mi piace offrire un 
biglietto di raccomandazione del Mantovano al Nappi, probabilmente 
ancora podestá di Brisighella, dove aveva fatto l'ingresso il 13/4 del 
1482.9 Ha un certo interesse per la cronologia del Beato, perchè il 


- 1484 rappresenta un anno vuoto, inserendosi, rispetto alle lettere gia 


IO 


da me pubblicate, fra 1° 82 del 2/11 1482 e la 9? del 25/8 1488.” Natu- 
ralmente mi è impossibile identificare la persona raccomandata, nè 
credo che mi aiuterà l’avvenire. 

Per la trascrizione valgono le norme di RC 9. 


Testo = Bologna, Bibl. Universitaria, ms. 52. busta II n. x f. 219’ l. 10-19. 


Magnifice domine Cesar, 

chirographi huius lator, quia rectus est et simplex, semper sortem 
patitur aduersam. Cognita est nobis eius probitas et candida fides; pa- 
trocinio tue dominationis indiget. Eum igitur tibi co <m>mendat ino- 
pia, innocentia, grauis et imbecilla familia. Ego quoque, horum omnium 
ratione permotus, eum dominationi tue co<m>mendo. Memento te 
aliquando olim ad Dei tribunal uenturum et omnium circum astantium 
opem mendicaturum. Si tunc opus aliquod misericordie poteris allegare, 
tibi plurimum proderit; scriptum est * enim: Beati misericordes, quoniam 
ipsi misericordiam consequentur. Bene uale. 

Ex Sancto Martino, die 15 februari 1484. 


Frater Baptista Mantuanus Carmelita: — 


RC 10. 

* AnOC*: cf. RC 5. Notevoli sviste di quell'edizione vengono qui corrette ; 
complementi ed emendamenti in RC r5. 

1 cf. AnOC* 242 not. 4. 

? AnOC* 256-257. 

3 AnOC* 257. 

* AnOC* 263-264 : ivi si corregga la data del «1 nov.» in « 30 ottobre», poiché 
il 1/11 la lettera fu ricevuta a Bologna; inoltre si legga « 1482 » invece di « 1488 ». 

Sisu cui ci RCA notos Ned NOCE nO LAS 

6 Palladium eruditum (RC 9 not. 3) f. 214'-215 « Oratio habita per me Ce- 
sarem de N. in introitu officij vallis hamonis Brisighelle, 13 aprilis 1482 », auto- 
grafo dello stesso Nappi. 

7 cf. AnOC* 257-268. 

8 Mt 5, 7: il corsivo è dell'edizione. 
4 tibi] post, r lit. delevit MY 6 tue] inter lin. M1 9 plurimum] post, 
in fine lineae, delevit proderit M! 
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RC 11 (Mantuaniana 7) 
. Bolla di Urbano IV prosso il Mantovano. * 


Il ms. Landi 149 della Biblioteca Comunale di Piacenza! contiene 
un piccolo Bollario dell'Ordine composto nel s. XV, come si dirà in 
RC 25. Ora mi accontento di riprodurre un’annotazione riguardante 
il Mantovano, la quale nel f. 11’ fa seguito alla trascrizione della bolla 
di Urbano IV «Quoniam, ut ait Apostolus» in data «Io kl. mart. 
pont. a. 29» (cioè 19/2 1263). Essa nel Bollario del Monsignani ? è 
trascritta dall’originale esistente allora nell’archivio di S. Grisogono : 
«Ex originali cum Sigillo plumbeo. Romae in Archivio S. Chrysogoni, 
num. 5. tit. Relig. » Attualmente è nell’ Archivio Generale dei Carme- 
litani dell'A. O. presso il Collegio S. Alberto, in via Sforza Pallavi- 
cini IO, con la segnatura Extra III. 1263. 1. 

Quando il p. Girolamo abbia trascritto la bolla e difficile dire, come 
anche stabilire come essa sia venuta nelle mani del Mantovano. E 
certo, comunque, che essa a Mantova faceva parte del primo nucleo 
di antichi documenti, che passò poi a Roma a formare l’archivio di 
S. Grisogono,’ versato, benché non integralmente, nel s. XVIII o XIX 
in quello generale dell'Ordine presso la Traspontina.* 


Testo = Piacenza, Bibl. Comunale, ms. Landi 149 f. IT. 


Hanc bullam transcripsi ab originali bulla, | que est Mantue apud 
R. p. magistrum | Baptistam mantuanum carmelitam. Jn cuius | Bulle 


plumbo scriptum, siue sculptum est jta. VRBANVS PAPA | QVARTUS. 


Frater hieronymus de .s. Saluatore, Carmelita.,.? 


Roma, 1954. 


FR. GRAZIANO DI S. TERESA, O.C.D 


RC 11. 


RESAGCIERCI RO 5, De "(13 

1 cf. A. BALSAMO, Catalogo dei manoscritti della Biblioteca Comunale di Pia- 
cenza I (1910) 74s sotto il n. 112 (= Biblioteca storica piacentina 1). 

2 E. MONSIGNANUS, Bullarium Carmelitanum I (1715) 289-299. 

3 per l’origine dell'archivio di s. Grisogono cf. SAGGI p. XXX Vs. 

BISAECHPIT: ; ] 

5 cf. SAGGI 291-292: a Mantova Girolamo di S. Salvatore il 26/5/1504 ri- 
ceve la professione di due religiosi a nome del Generale dell’Ordine. Questa 
nota rende probabile che tutto il codice sia autografo dello stesso Girolamo, 
benchè resti anche possibile, che la sua trascrizione dall’originale firmata sia 
stata ricopiata tale e quale dallo scrittore del nostro codice. 


THOMISME ET SUBSISTANCE* 


UNE MÉDIATION ENTRE ESSENCE ET EXISTENCE 
CHEZ LA CRÉATURE 


Saint Thomas est en philosophie le disciple d'Aristote, mais un di- 
sciple génial qui, pour avoir nettement saisi la primauté de l’acte 
d'exister, transfigure l'ontologie aristotélicienne. I, «esse» transcende 
l'essence, il est un au-delà de l'essence, où cependant toutes les essences 
sont incluses d'une maniére éminente. Centrée sur cette thése, la mé- 
taphysique thomiste dévoile le sens profond que l'étre tient de son 
existentialité. | 

Lorsqu'il s'agit de préciser le statut des êtres, st. Thomas dénonce || 
leur dépendance à l'égard de l'«Ipsum Esse subsistens». En tout | 
être qui n'est pas l’ Être, l’ «esse » survient « praeter essentiam ». D'oà 
la thèse fameuse de la distinction réelle entre l'essence et l'existence || 
partout ailleurs qu'en Dieu. Les étres contingents recélent à leur racine || 
une sorte de faille où s'insére l'influx créateur et conservateur de l'Étre. || 

De par ailleurs fidéle au réalisme aristotélicien, st. Thomas défend 
contre la tradition augustinienne et platonisante la suffisance des 
étres dans leur ordre. Son optimisme métaphysique n'admet pas que 
l'on infirme la cohésion de l'étre créé sous prétexte de le mieux placer 
dans la main de Dieu. Il vante au contraire l'excellence d'un ordre, 
où les étres ont tout ce qu'il faut pour exister, à leur niveau. Ce faisant, || 


il donne au concours divin, loin de le ruiner, sa pleine valeur, en même || 


temps qu'il exalte l'art du Créateur. Dieu en effet intervient à la ra- 
cine des étres comme cause transcendante : il ne fait pas échec à leur | 
harmonieuse structure, il la fonde. 


* L'article du R. P. Philippe de la Trinité, La recherche de la Personne | | 
( Etudes carmélitaines, 21 [1936] I, pp. 125-171), si suggestif, est à l'origine de || 


cette étude. Malgré quelques divergences sur le plan métaphysique, je crois || | 


pouvoir sauver tous ses riches apercus théologiques sur la Trinité, l'Union || 


hypostatique et les relations personnelles de l'áme, en état de gráce, avec ||| 


chacune des divines Personnes. 
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Le Thomisme est un essai réussi pour résoudre l'apparente antinomie 
d'étres qui, tout en réclamant le soutien de l'Étre, se suffisent dans 
leur ordre, établis qu'ils sont, et fermement, dans l'unité malgré leur 
complexité. C'est pourquoi la notion de subsistance, quoi qu'en disent 
certains, revét une importance capitale en métaphysique thomiste et 
tient aux intuitions fondamentales de la doctrine. En effet ce tiers 
principe, qui avec l'essence et l'existence contribue à parfaire la struc- 
ture des étres sous la dépendance de l'Étre, met sur eux le sceau de 
l'unité. Peut-être n’est-il pas sans intérêt de considérer une fois de 
plus cette question si débattue de la subsistance, afin de mieux pré- 
ciser la médiation qu'elle exerce au cceur de l'étre contingent. 


* * * 


A la suite de st. Thomas qui leur ouvre la voie, les tenants de la 
distinction réelle recourent á l’analogie du couple puissance-acte pour 
déterminer les relations mutuelles de l'essence et de l’existence. C'est 
insinuer tres heureusement que malgré sa transcendance l'existence se 
joint a l’essence sans compromettre l’unité de l'étre ainsi constitué, 
sil est vrai que l'acte compose harmonieusement avec la puissance. 

Elaborée par la philosophie de la nature pour expliquer le devenir, 
la doctrine de la puissance et de l'acte s'offre comme un instrument 
des plus utiles pour l'analyse métaphysique de l'étre contingent, mais 
à condition de s'en servir avec tout le discernement requis lorsque l'on 
passe d'un plan à un autre. 

Le mouvant posé comme étre dans le monde, oü il déroule le film 
de ses changements, n'est pas tout ce qu'il peut être : outre sa réalité 
actuelle, il contient des réserves de potentialité qui se manifestent au 
fur et à mesure de leur actuation. La puissance et l'acte sont les prin- 
cipes du devenir. Or deux notes composent la nature une et indivisible 
du principe potentiel pour le constituer en état d'ultime réceptivité 
face à l'acte: il est capacité de l'acte qu'il limite en l'accueillant, il 
est ordination à l'acte vers le quel il se tend comme vers son bien. 
Structurée de la sorte, la puissance, encore qu'elle soit distincte réelle- 
ment d'avec l'acte, n'en est pas moins en continuité avec lui : l'actua- 
tion se place dans la ligne méme de la puissance. 

C'est cette notion dela puissance que l'observation du mouvant im- 
pose à la philosophie de la nature et qui vaut chaque fois qu'il est 
question de l'accession à telle forme d'étre. Mais s'il s'agit d'expliquer 
l'accession de telle forme à l'étre, et par conséquent d'introduire cette 
doctrine en métaphysique, il faut la soumettre à une reconsidération. 
On s'apercoit alors que l'essence ne réalise pas univoquement la notion 
de puissance. 

Distincte de l'essence réellement, l'existence la transcende à tel point 
que deux ordres s'affrontent au sein de l'étre contingent, qui ne sont 
pas dans la méme ligne. Bien que par elle-méme elle soit parfaitement 
apte à limiter l'existence en la recevant, puisqu'elle est réelle capacité 
d’être, l'essence cependant ne peut comporter en soi l'ordination posi- 
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tive qui proportionne toute autre puissance à son acte. La raison en 
est que l'essence est spécificatrice de l'étre, en sorte que d'introduire 
dans le cercle des déterminations essentielles cette inclination positive 
à l'existence, ce serait placer celle-ci dans l'ordre du « quid est» et 
poser cette contradiction d'un étre qui n'est pas l'étre et qui exige 
d'étre. En effet l'ordination de la puissance à l'acte est dans l'ordre 
de la causalité formelle un exact ajustement tendanciel, un ultime pro- 
portionnement, qui a valeur d'exigence. Or l'étre ne serait pas ontolo- 
giquement un, s'il ne possédait pas cette ordination à l'existence. Il 
reste donc que l'essence la regoit à la maniére d'un couronnement 
réellement distinct d'elle. 

L'analyse métaphysique est ainsi amenée à dissocier au niveau de 
l'étre substantiel les deux notes qui composent la puissance, en faisant 
de chacune un principe distinct. Face à l'existence, l'essence ne peut 
étre que réceptivité pure, sans aucune ordination positive ; mais cette 
ordination qu'elle ne posséde pas par elle-méme lui survient comme 
du dehors sous la forme d'un mode substantiel. Ainsi ajustée, l'essence 
est en état de s'approprier l'existence: elle subsiste. La subsistance n'est 
autre que l'ordination positive de l'essence à l'existence. 

Si l'étre dans le monde n'est qu'un avoir, c'est un avoir authentique. 
« Nulla creatura est suum esse, sed est habens esse, ... vere et proprie 
habet esse ».1 L'avoir n'est pas une simple rencontre, il comporte un 
lien qui l'assure en parfaite stabilité et fait de lui une jouissance ferme. 
Avoir, c'est tenir. Par le vertu de la subsistance l'essence s'approprie 
l'existence comme son bien fermement possédé. L'essence ou nature a 
besoin d'étre personnisée parla subsistance pour entrer en possession 
de l'existence. Exact interprète de st. Thomas, Cajetan l’a bien vu: 


« Esse est actus naturae ut principii quo, personae autem ut sub- 
jecti seu quod habet ipsum esse, ita quod natura est principium quo 
immediatum ipsius esse, sed non est receptivum immediatum ipsius 
esse, sed mediante persona, ita quod oportet naturam personari ad 
hoc ut principietur ad actualiter ipsum esse, non ex defectu naturae 
principiantis ut quo, sed quia deficeret susceptivum primum ipsius 
esse, si non esset personata : persona enim est cui primo convenit esse 
ut subjecto seu quod habet esse seu quod est ».2 


Cajetan n'a pas tort de voir dans la subsistance un mode substantiel 
qui n'altére aucunement l'essence dont il est pourtant une certaine 
actuation. Serait-il donc donné au sein de l'étre un mode qui ne mo- 
difie pas? De fait, on se rend compte que toute actuation n'est pas 
nécessairement une information, si l'on se souvient de la valeur ana- 
logique reconnue au couple puissance-acte, lorsqu'il s'applique au cas 
de la composition essence-existence. 

Alors que dans la puissance commune l'ordination à l'acte est essen- 
tielle à la capacité, il en va autrement dans la structure de l'étre sub- 


1 Quodlib. II, a. 3. 
2 In tertiam, q. 17, a. 2. 
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stantiel. Là une dissociation nécessaire òte à la capacité sa connaturelle 
inclination à l'acte: l'essence n'est pas d'elle-méme inclinée à l'exi- 
stence, de sorte qu'ici sont en présence non pas deux mais trois prin- 
cipes distincts. De la puissance l'essence ne posséde que la fonction 
fondamentale de déterminer par limitation son acte en le recevant, 
et il revient à la subsistance d'incliner l'essence vers l'existence. De là 
vient que l'essence est susceptive d'une double actuation : l'une qu'elle 
tient de l'existence est réception d'une forme, illimitée de soi, dans 
une capacité qui la restreint, l'autre qu'elle tient de la subsistance est 
ordonnée à la premiére et d'un genre tout-à-fait différent. 

Médiatrice entre l'essence et l'existence, la subsistance posséde ce 
privilége paradoxal de s'insérer entre une puissance et son acte: là 
est sa place et là seulement. Or en affectant l'essence, elle n'introduit 
en elle aucune modification qui la perfectionne dans sa ligne d'essence 
ou qui la comble définitivement; elle laisse au contraire inviolée la | 
potentialité de l'essence et se borne à ordonner cette capacité vierge 
vers la plénitude dont elle manque. Ainsi donc un acte est donné qui 
n'est pas une forme, mais seulement ordination à une forme. Cet acte 
n'a pas à étre recu dans une puissance qui le limite. En toute vérité 
il transcende puissance et acte qu'il a mission d'unir. Disons qu'il est 
un acte qui n'informe pas. La subsistance apporte à l'essence une 
actuation intermédiaire pour la proportionner ultimement à l'actuation 
terminale informante que lui confère l'existence. 

L'actuation subsistantielle est une application particuliére de la loi 
générale selon laquelle le relatif ne compose pas avec l'absolu. L’entité 
relative est un principe des plus ténus. Tout entiére, elle est dépen- 


'dance: en avant, elle requiert un terme qui est sa raison d'étre et 


qu'elle vise, en arriére elle suppose un sujet qui la porte et qu'elle ré- 
fére. Encore qu'elle soit dite relative à l'existence, l'essence est un 
« en soi » : c'est parce qu'elle est en soi telle capacité d'étre qu'elle con- 
note ce complément qu'est l'existence. La subsistance au contraire 
n'est rien en soi, elle est tout entiére et uniquement ordre positif à 
l'existence qu'elle ne vise pas comme l'essence au titre de forme récep- 
tive, mais comme pure tendance. 

De méme que tout principe relatif est spécifié par son terme, la sub- 
sistance l'est par l'existence: elle est une inclination existentielle. En 
cette qualité, elle peut couronner l'essence sans l'altérer, puisqu'elle 
ne s'immisce pas parmi les déterminations de l'ordre essentiel, mais 
laisse intact ce territoire réservé : avec ou sans subsistance, l'essence 
n'est ni plus ni moins riche et demeure parfaitement elle-méme. La 
subsistance se situe donc en dehors des prises de l'essence qui n'a pas 
à l'absorber en soi. 

Cependant l'inclination existentielle suppose l'essence qu'elle enve- 
loppe dans son dynamisme pour constituer avec elle, face à l'existence, 
telle puissance ultimement proportionnée à son acte. De ce fait, et 
bien qu'elle n'ait pas à s'insérer dans l'essence, la subsistance recoit 
d'elle, en la terminant face à l'existence, une certaine détermination, 
une sorte de mensuration : elle devient telle inclination existentielle. 
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Cela se fait par restriction, car de soi la subsistance, comme l’existence 
(son terme), transcende toute détermination particulière. Ainsi donc, 
méme dans l’actuation subsistantielle, qui pourtant n’est pas une in- 
formation de la puissance par l’acte, la limitation intervient : l’inclina- 
tion existentielle se trouve particularisée. Mais il ne s'agit pas comme 
pour l’actuation essence-existence d'une limitation par inclusion ; au 
contraire, ici c'est l’acte qui circonscrit la puissance à la manière 
d'un mode. 

Dans l'actuation subsistantielle il n'y a pas information de la puis- 
sance par l’acte. Cela n'empéche nullement l’actuation d'étre intime, 
car deux ordres s'unissent qui sont harmonieusement complémentaires. 
I/essence n'est pas violentée par la subsistance qui lui apporte l'assou- 
vissement d'un ordre privatif à l'existence, (n'étant que privatif cet 
ordre n'est pas un trait de l'essence), transformé ainsi en ordre positif 
qui noue efficacement l'essence à l'existence. En retour, la subsistance 
attend de l'essence une sorte de soutien à sa fragilité, car si elle fait 
subsister, elle-méme ne subsiste pas: il lui faut un sujet en qui se re- 
poser. A cause de sa nature médiane, en raison de sa fonction média- 
trice, le principe subsistantiel intervient entre deux extrémes qu'il unit 
fermement : il occupe en quelque sorte le milieu qui sépare l'essence 
de l'existence. C'est donc une question oiseuse de se demander si on 
ne doit pas recourir à une actuation intermédiaire entre l'essence et la 
subsistance et se lancer dans une régression à l'infini. L/analogie de 
l'avoir, si éclairante dans le cas du couple essence-existence, le confirme 
clairement. En effet le titre de possession n'est pas un bien dont le 
sujet jouit, mais un pur moyen qui fonde en fermeté la possession. 
Par conséquent la subsistance achéve la structure de l'étre substantiel 
en unissant l'essence à l'existence. 


xxx 


La subsistance est dans l'étre concret une inclination existentielle 
qui n’entre pas dans la ligne de l’essence substantielle. Or cette tran- 
scendance lui permet d'étendre au-delà de l'essence la sphére de son 
influence sans déchoir de sa nature: elle ressortit à l'ordre personnel. 
Cela est si vrai que dans l'étre matériel, ce n'est pas à une essence 
spécifique qu'elle se trouve directement proportionnée: elle vient en- 
serrer d'une immédiate étreinte un complexe potentiel oú sont unis à 
l'essence spécifique pour la déterminer les principes individuels. De 
plus, loin de s'y opposer, sa nature la porte à intervenir auprés de 
l'accident qui contribue avec la substance et sous elle à donner à cha- 
que étre sa forme parfaite, et qui comporte aussi essence et existence. 
Ce n'est donc pas assez dire que de définir la subsistance un mode 
substantiel. Sans doute, l'est-elle excellemment et premiérement, mais 
elle ne l'est pas exclusivement. Le sujet qu'elle affecte est d'abord et 
principalement substance, mais il est aussi et secondairement accidents. 
Au-delà d'elle-méme, la substance implique tout un ordre de formes 
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complémentaires, auxquelles elle fournit un soutien dans l'étre, en se 
les agrégeant : 


Substantia quae est subjectum duo habet propria. Quorum primum 
est quod non indiget extrinseco fundamento in quo sustentetur, sed 
sustentatur in seipsa, et ideo dicitur subsistere quasi per se non in 
alio existens. Aliud vero est quod est fundamentum accidentibus, susten- 
tans ipsa, et pro tanto dicitur substare ».? 


C'est pourquoi la subsistance irradie dans les formes accidentelles. 
Conditionné par l'inhérence des formes accidentelles à la substance, 
le rayonnement en elles dela subsistance n'est que secondaire, il les 
ordonne à l'existence, mais en dépendance de la substance qu'elles 
complétent. 

La subsistance caractérise un sujet pourvu de sa frange d'accidents 
d'ordre entitatif et d'ordre opératif. C'est cette forme complexe et com- 
pléte, qu'elle étreint, enrobe desa vertu pour l'affermir dans l'existence, 
sans la modifier intrinséquement, en sorte que, méme dans cette union, 
l’accident-garde sa fragilité. Ainsi apparaît nettement le rôle capital 
de la subsistance. Dans sa forte et délicate étreinte elle noue toutes 
les formalités qui prétent leur concours à l'édification de l'étre concret, 
personne ou suppót, dans le plan de la causalité formelle et non pas 
efficiente : de tout cela elle fait un tout vraiment un, un étre qui existe 
par soi et en soi. 

Clos sur lui-méme de la facon qui vient d'étre dite, l'étre subsistant 
est distinct de tout ce qui n'est pas lui, car dans le registre de l'étre 
contingent la subsistance comporte l'incommunicabilité comme un co- 
rollaire nécessaire: elle est principe de séparation. On vient de voir 
qu'elle a pour sujet proprela substance individuelle et concréte achevée 
dans son ordre. Or, subsistante, la substance existe « per se separatim ». 
Sans doute admet-elle des compléments qui dépendent d'elle; mais 
elle ne tolére pas de dépendre elle-méme ontologiquement d'un autre, 
auquel elle serait annexée comme la partie au tout. S'il arrive qu'un 
tel existant surabonde sous l'activation d'une glorieuse générosité, cet 
agir ne le fait pas sortir de lui-méme, car il communique sa nature en 
produisant un semblable à lui-méme, mais il ne communique pas son 
être méme. Il s'ensuit que l'étre subsistant est scellé en lui-même : il 
consistitue dans l'ordre de la causalité seconde un tout ontologiquement 
autonome. 


x * * 


La subsistance exerce un rôle qui, tout en étant un, revêt deux 
aspects corrélatifs, puisque foncièrement il consiste dans une média- 
tion entre essence et existence. Considérée du côté de l'essence, la 
subsistance l'ordonne à l'existence, tandis que considérée du côté de 


3 Quaest. disp. de pot., q. 9, a. I. 
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l'existence, elle l'approprie à l'essence, elle constitue un «esse pro- 
prium ». Cette double visée, pourtant légitime, que st. Thomas se per- 
met souvent, a dérouté bien des chercheurs lancés à la poursuite de 
la subsistance dans les œuvres du Maître. Si l’on ne veut pas sur la foi 
de fallacieuses ressemblances se fourvoyer dans l'exégése thomiste, il 
importe de distinguer avec soin sous des termes à peu prés semblables 
ou méme identiques des sens profondément divers. 

Entre autres sens le terme « esse » en posséde deux qui contrastent 
violemment entre eux: ou bien il désigne l'existence seule, et, faisant 
abstraction de la subsistance, il n'est pas formellement un «esse per- 
sonale», ou bien il désigne l' «esse proprium », et alors, en raison de 
la subsistance qu'il implique comme vertu appropriative, il est un 
«esse personale». Une fois dissipée cette ambiguité qui est à l'origine 
de graves méprises, un pas décisif est franchi dans la voie de la con- 
ciliation entre commentateurs : les points de vue antinomiques tendent 
désormais à s'harmoniser dans une synthése supérieure. 

Cajetan n'invente rien, quand il prétend qu'en bonne doctrine tho- 
miste un mode substantiel est requis qui termine l'essence pour la rendre 
immédiatement susceptive de l'existence à titre de sujet. Fougueux 
adversaire de Cajetan sur ce point, Billot prétend que ce « mode chi- 
mérique » ne sert de rien, l’ «esse» suffisant à caractériser la person- 
nalité. Mais il précise : 


«... esse non recte diceretur principium suppositi, si sumeretur pro 
exsistentia sine addito: nam in intellectu exsistentiae praecisive qua 
talis nihil revera est quod ad propriam personalitatis rationem perti- 
neat... Itaque illud esse, de quo nunc loquimur, non est quodcumque 
esse, sed esse proprium hujus vel iliius numero substantiae ... ».* 


Or cet «esse proprium» implique la subsistance. Le mode qu'il 
excommunie du cóté de l'essence, Billot l'invoque, mais sans s'en rendre 
compte, en le placant du cóté de l'existence. 

Si lon comprend bien st. Thomas, il semble que sa métaphysique 
si nettement axée sur la primauté de l'existence ne se borne pas à di- 
stinguer réellement l'essence de l'existence dans le monde : elle postule 
comme troisiéme principe de l'étre, la subsistance, médiatrice entre 
l'essence et l'existence. En effet l'essence n'est pas par-elle méme ca- 
pable de s'approprier comme il convient l’ «esse »qu'elle reçoit gratui- 
tement. Elle n'est pas «id quod habet esse», parce qu'il lui manque 
une sorte de «jus ad esse», qui caratérise la personnalité. Ce titre 
existentiel ajouté à l'essence, st. Thomas ne cesse de l'invoquer, mais 
sans le nommer : c'est la subsistance. En raison de la subsistance, la 
personne existe « per se et separatim », fondée dans une cohésion telle 
qu'elle se suffit pour exister, encore que tout entiére placée sous la 
dépendance de l'Étre, puisque méme subsistante l'essence n'est pas 
l'existence. 


4 De Verbo incarnato, ed. 7, Romae, 1927, p. 82. 
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II 


SUBSISTANCE ET PERSONNALITÉ 
AU SEIN DU DIEU VIVANT 


Les étres contingents ne peuvent justifier pleinement leur présence 
au monde, puisque leur étre n'est qu'un avoir. Cette justification se 
trouve en dehors et au-dessus de l’ordre entier de la contingence, dans 
l'influence originelle d'un existant premier qui dispense l'étre à tous 
les autres, sans avoir à le recevoir lui-méme de personne, parce qu'il 
est essentiellement 1’ Etre. 


«Est autem ponere aliquod ens quod est ipsum suum esse, quod 
ex hoc probatur quia oportet esse aliquod primum ens quod sit actus 
purus, in quo nulla sit compositio. Unde oportet quod ab illo uno ente 
omnia alia sint quae non sunt suum esse, sed habent esse per modum 
participationis ».? 


A l'origine des étres, il y a l'Étre, il y a Dieu. 

Lorsque la métaphysique tente, comme elle le doit, d'analyser la 
richesse de l’ Être, afin de le mieux connaitre, elle le peut gráce à l'ana- 
logie, humble suppléance, mais précieuse, d'une inaccessible saisie in- 
tuitive. Ce que la connaissance analogique transpose dans l'Étre, ce 
ne sont pas des notions purement logiques, mais des perfections ren- 
contrées dans les étres et dont elle a reconnu la valeur transcendantale : 
en effet, ces perfections, sans s'altérer formellement, peuvent échanger 
le mode fini, sous lequel elles se manifestent dans le monde, contre 
un mode infini, spécifiquement divin, qui d'ailleurs n'est connu lui- 
méme que négativement. La question se pose donc de savoir si et 
comment l'essence, la subsistance et l'existence, ces trois principes mé- 
taphysiques qui composent la structure de l'étre contingent, se transpo- 
sent analogiquement dans 1'Étre. 


Comme principe métaphysique, l'essence a pour fonction propre, 
dans le monde, de limiter l'existence, en la recevant gratuitement : 
elle est telle capacité d'existence. Par conséquent, si elle détermine le 
«quid est», elle ne le fait pas formellement à la manière d'un acte, 
mais en restreignant aux limites de sa capacité l'exubérante richesse 
de l'existence, qui de soi inclut tous les modes de l'étre sans se laisser 
circonscrire par aucun. C'est pourquoi un tel principe métaphysique 
ressortit nécessairement à l'ordre potentiel et ne peut en aucune ma- 
nière se réaliser au sein de l'Étre. Et donc, la première perfection qui 
caractérise l'Étre, c'est une existence exclusive de toute essence limi- 
tative, une existence pure. 


5 Quaest. disp. de pot., q. 3. a. 5. 
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En tant qu'existence absolue, l'Étre est surdéterminé : loin de som- 
brer dans l'indétermination, il s'éléve au-dessus de toutes les formes 
particuliéres qu'il contient éminemment, il constitue une sorte de forme 
suprême et illimitée. « L’esse pur n'est déterminé par aucune essence 
qui le ferait être tel».6 Il reste néanmoins que la notion d'essence, 
lorsqu'on l'applique à Dieu, garde un sens: elle exprime d'una ma- 
niére explicite l'existence elle-méme en tant que déterminative du 
« quid est ». Mais de cette notion logique il ne faut pas faire un principe 
métaphysique. 

L'existence, considérée formellement dans sa valeur analogique, ne 
va pas au-delà d'une simple position de fait hors du néant, puisqu'elle 
se contredistingue de la subsistance, ce «jus ad esse». Or l'existence 
de fait, même illimitée, n'épuise pas, tant s'en faut, la richesse de 
l’Etre. Ce qui le caractérise le plus profondément, c'est d'exister non 
seulement en fait, mais aussi de droit: il est Celui qui ne peut pas 
ne pas étre. Il y a donc dans l'Étre un principe d'ordre tendanciel, 
qui suppose l'existence pure comme parfaite dans son ordre, et dont 
la fonction propre consiste à concentrer l'existence sur elle-méme, en 
la faisant s'exiger elle-même. La subsistance s'épanouit formellement 
au sein de l’ Être. Encore qu'elle s'y affranchisse de la condition poten- 
tielle qui dans le monde était la sienne, elle demeure cependant une 
inclination, existentielle, mais qui référe un acte à lui-méme. 

L'existence et la subsistance s'impliquent l'une l'autre comme com- 
plémentaires au titre de la perfection qui résulte de leur union : l Être. 
Cette mutuelle implication est telle qu'il y a entre les deux principes 
une rigoureuse consubstantialité. Absolue, l'existence ne se borne pas 
à exister de fait, ellese transcende elle-méme spour atteindre à l'exis- 
tence de droit, en sorte que la subsistance ne lui survient pas comme 
du dehors, mais qu'elle jaillit des profondeurs mémes de l'existence 
qui par là se fonde définitivement comme absolue en s'exigeant 
elle-méme. 

Malgré la distinction formelle qui semble les opposer entre elles, 
l'existence et la subsistance s'identifient réellement dans 1'Étre, dont 
la souveraine simplicité reste sauve. Sans saisir positivement le mode 
intime d'une aussi mystérieuse identification, on entrevoit du moins 
qu'elle n'est pas contradictoire, si l'on s'avise que, tout entiére relative 
à l'existence qu'elle a en méme temps pour sujet et pour terme, la 
subsistance est le dynamisme immanent par lequel l'existence pure se 
concentre sur elle-méme. 

Autant qu'absolu par l’illimitation de son existence, l'Étre par la 
vertu de sa subsistance est nécessaire. On exprime la méme mystérieuse 
vérité, en disant que l'Étre a pour essence d'exister, que son essence 
est son existence. Par là on signifie que tout ce qu'il y a d'étre revient 
en fait et en droit à l'Étre, et donc qu'il est l'existence pure accompa- 
gnée de sa consubstantielle subsistance. En passant des êtres à l'Étre, 
le concept d'essence a modifié intrinséquement sa notion: il ne dit plus 


$ E. GILSON, L’étve et l'essence, Paris, 1948, p. 112. 
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aptitude existentielle, mais complétude existentielle. L’essence divine 
exprime tout ce que Dieu est: elle rassemble les deux notes constitu- 
tives de l' Etre, l'existence et la subsistance, en manifestant que Dieu 
est «Ipsum Esse subsistens ». 


L'existence et la subsistance se réalisent dans le monde en subis- 
sant la contrainte d'une puissance qui borne leur richesse à la seule 
fonction fondamentale de tenir tel étre hors du néant, de constituer 
tel être comme sujet exerçant pour son compte l'acte d'exister. En 
raison de cette limitation tout ce qu'il y a d'intelligible et de délectable 
dans l'étre en tant qu'étre, ces valeurs radicalement spirituelles coexten- 
sives à l'étre en tant qu'étre, se trouvent retenues captives de la po- 
tentialité. Mais au sein de 1'Étre, où elles ne composent plus avec une 
puissance limitative, ces valeurs atteignent leur summum d'actualité : 
elles sont non plus radicalement, mais formellement spirituelles. Par 
suite, l'existence divine, cette forme suréminente de l Être, n'est pas 
seulement une idée pensable, c'est une pensée qui se pense ; de méme 
la subsistance divine, cette inclination existentielle par laquelle l Être 
se concentre sur lui-méme, n'est pas seulement délectable en soi, c'est 
une délectation par laquelle l'Étre, conscient de soi, se repose déli- 
cieusement en lui-méme. Au sein de 1'Étre, où il n'y a pas d'actuation 
subjective, l'existence et la subsistance, sans dommage pour elles-mémes, 
se transfigurent l'une en connaissance, l'autre en amour. Parce qu'il 
est acte pur, l'Étre vit dans la conscience et l'amour de soi: il est 
Esprit. 

Subsister en vivant dans la conscience et l'amour, c'est une per- 
fection, et la plus haute qui se rencontre au monde : elle s'appelle la 
personnalité. A la racine de la personne il y a la subsistance. Du fait 
méme qu'il subsiste, l'étre contingent se clót sur lui-méme dans l'unité 
et la distinction, il existe « per se et separatim »; si en outre il a une 
nature spirituelle, rien ne lui manque pour étre une personne. Or, 
comme il vit dans la conscience et l'amour de soi, l Être a tout ce qu'il 
faut, semble-t-il, pour étre une personne. En effet par sa subsistance 
il s'établit dans une souveraine autonomie au-dessus de l'ordre des 
étres contingents : il existe comme distinct du monde. Si le philosophe 
n'hésite pas à conclure que Dieu est une personne, par le fait méme 
qu'il subsiste, le théologien conteste que la subsistance suffise à con- 
stituer en Dieu le personnalité, puisque selon le témoignage de la Ré- 
vélation Dieu n'est pas une personne, mais trois personnes, le Pére, 
le Fils et le Saint-Esprit. 

Il convient donc, à la lumiére de la foi, de réviser la notion de per- 
sonnalité, afin d'en assouplir la valeur analogique au-delà des exigences 
de la seule raison, en précisant le mode surnaturel qui lui revient dans 


la Trinité. 
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x OK OK 


La théologie enseigne que l'Étre se communique intégralement lui- 
méme, en sorte qu'il est possédé tout entier en son unicité par le Pére, 
le Fils et le Saint-Esprit, trois personnes rigoureusement consubstan- 
tielles. 

Dans le monde au contraire, les étres, quelque généreux qu'ils soient 
en exercant leur fécondité, ne peuvent communiquer leur propre exi- 
stence: ils se reproduisent, mais en dotant d'une existence autre que 
la leur des étres qui leur ressemblent. On ne donne en effet par l'agir 
de surabondance que ce que l'on est. Or l'étre contingent n'est pas 
son existence. C'est pourquoi sa fécondité consiste à susciter dans une 
puissance un étre à sa ressemblance avec l'indispensable concours de 
l Être, seul auteur de l'étre en tant qu'étre. 


«Quod est per essentiam tale est propria causa ejus quod est per 
participationem tale, sicut ignis est causa omnium ignitorum. Deus 
autem solus est ens per essentiam, omnia autem alia sunt entia per 
participationem, nam in solo Deo esse est sua essentia. Esse igitur 
cujuslibet exsistentis est proprius effectus ejus, ita quod omne quod 
producit aliquid in esse, hoc facit in quantum agit in virtute Dei»." 


Ainsi dans leur activité de surabondance les étres ont pour fonction 
propre d'exporter des limites, en configurant à leur propre ressemblance 
l'être en tant qu'être, issu du concours de l’ Être. Cette impuissance à 
communiquer son propre acte existentiel vaut à l'étre contigent, s'il 
est subsistant, le privilége d'exister définitivement « per se et separatim ». 

Lorsqu'elle enseigne que, méme subsistant, l'Étre se communique 
intégralement lui-méme, la théologie permet à la métaphysique de 
mieux voir que la subsistance n'assure pas formellement par elle-méme 
la définitive incommunicabilité qui d'un étre spirituel fait une per- 
sonne. Certes, l'étre qu'elle caractérise, la subsistance le rend incom- 
municable, en faisant de lui un tout auquel rien ne manque pour exister 
«in se et per se» ; mais ce qu'elle exclut ainsi, c'est l'annexion par un 
autre étre pour incomplétude dans la ligne de l'exister, c'est une com- 
munication pour indigence existentielle. Or il y a, consécutive à l'acte 
d'exister, une communication par surabondance. Dans cette ligne l'in- 
clination existentielle qu'est la subsistance n'a pas à intervenir, elle 
ne suffit donc pas à rendre l'étre définitivement incommunicable, il 
lui faut pour cela un appoint. 

Au monde de la contingence cet appoint tout négatif n'est autre 
que le radicale impuissance de tout étre à communiquer son propre 
acte existentiel. En raison de cette limitation dans la ligne de l'agir 
tout étre spirituel, dés qu'il subsiste dans le monde, se trouve doté 
de l'incommunicabilité définitive: il jouit de la personnalité. Mais en 


" Summa contra Gentiles, III, c. 66. 
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Dieu d'oú provient cet appoint qui avec la subsistance constitue trois 
personnes distinctes et cependant consubstantielles? On va voir com- 
ment c'est l'ordre de l'agir qui le fournit avec les relations d'origine. 


* OK Ok 


A l'encontre de ce qui se passe dans le monde, où la personne existe 
comme telle avant d’agir, Dieu se personnise, et triplement, dans 
l'exercice méme de sa fécondité : il ne devient incommunicable que 
lorsqu'il s’est intégralement communiqué du Pére au Fils, du Pere 
et du Fils au Saint-Esprit. Une triple opposition entre des relations 
d'origine, en déterminant une triple distinction réelle, apporte a la 
subsistance l'appoint dont elle a besoin pour approprier l Être incom- 
municablement et constituer trois personnes distinctes encore que con- 
substantielles. 

Comme la relation se réalise en Dieu par une identification avec 
l’Etre méme subsistant, on définit exactement la personne divine en 
disant qu'elle est une relation subsistante. 


« Persona igitur divina significat relationem ut subsistentem ».8 


Alors que de toutes les réalités contingentes la relation accidentelle 
est la plus ténue: «minima entitas », la relation divine, parce qu'elle 
constitue un «subsistens distinctum », est ce qu'il y a de plus riche, 
«maxima entitas ». 

En son indivisible unité la relation subsistante admet deux notes: 
elle est à la fois et tout entiére « esse ad » et « esse in », elle est à la fois 
et tout entiére «respiciens» et «subsistens». Sur l'Étre méme sub- 
sistant fourni par l'«esse in», l' «esse ad» met le sceau d'une réelle 
distinction. Celle-ci d'ailleurs, fondée sur une opposition purement re- 
lative, est la plus subtile des distinctions réelles. « Relativa qua talia 
non eo opponuntur quo realia sunt, tametsi ea opponuntur quae realia 
sunt ». En vertu de l'opposition relative les personnes divines se distin- 
guent réellement entre elles, tout en étant consubstantielles. 


kx 


Pour caractériser exactement la notion analogique de personne, il 
convient donc de la présenter comme désignant un esprit qui subsiste 
incommunicablement. Telle est justement la définition que st. Thomas 
propose : 


« Persona dicit aliquid distinctum subsistens in natura intellectuali ».? 


Pour devenir une personne il ne suffit pas de subsister comme esprit, 
il faut encore subsister comme distinct. La subsistance en effet n'a 


Ta GRZ E 
9 Cf. Quaest. disp. de pot., q. 9, a. 3, ad 1. 
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pas par elle-méme á conférer l'incommunicabilité qui clót définitive- 
ment l'étre sur lui-même ; comme inclination existentielle, elle fonde 
un «esse per se», sans pour autant le doter de la distinction person- 
nisante. 

C'est pourquoi en Dieu la subsistance ne constitue la personnalité 
qu'en collaboration avec l’opposition relative, incluse dans les proces- 
sions divines immanentes. Partout ailleurs, il est vrai, elle n'a pas 
besoin d'une formalité positive pour devenir personnisante ; mais c'est 
qu'alors l'étre se trouve radicalement impuissant par lui-méme à se 
communiquer sans réserve aucune par voie de surabondance. 

De toute manière, l'incommunicabilité totale et définitive n'est pas 
une exigence formelle de la subsistance, méme s'il arrive que ce mode 
substantiel, dans le cas de l'homme par exemple, instaure l'étre dans 
lunité, non seulement en appropriant l'existence à l'essence, mais 
encore en nouant tous les fils d'un composé métaphysique, oú se ren- 
contrent, outre l'essence et l'existence, la matiére et la forme, la sub- 
stance et les accidents, car c'est au titre d'inclination existentielle que 
la subsistance réduit la multiplicité à l'unité. 
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